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प्रकाशकीय 


प्राकृत भारती संस्थान, जयपुर, ( राजस्थान ) के द्वारा जैत कर्म सिद्धान्त का 
तुलवालाक अध्ययन! शासक पृस्‍्तक प्रकाशित करते हुए हमें भत्तीव भस्नन्नता का अनुभव . 
हो रहा है । 
आज के यूग में जिस सामाजिक चेतना, सहिष्णुता भौर सह-अस्तित्व की जावद्यकता 
है, उसके लिए धर्मों का समन्वयात्मक दृष्टि से निष्पक्ष तुलनात्मक अध्ययन अपेक्षित है, 
ताकि धर्मों के बीच बढ़ती हुई खाई को पाठा जा सके ओर प्रत्येक धर्म के वास्तविक 
स्वरूप का बोध हो सके । इस दृष्टिवित्दु को लक्ष्य में रखकर पार््वताय विद्ुश्नम शोध 
संस्थान के निदेशक एवं भारतीय धर्म-दर्शव के प्रमुक्ष विद्वान डॉ० सागरमल णैत ने 
जैन, बोद्ध भौर गीता के आधार दर्शनों पर एक बुहृदकाय शोध-प्रवन्ध आज से लगभग 
१५ वर्ष पूर्व लिखा था। उसी के कर्म सिद्धात्त से सम्बन्धित अध्याथों से प्रस्तुत ग्रन्ध 
की सामग्री का प्रणयत किया गश है । इस ग्रन्थ में कर्म सिद्धान्त, कर्म का शुभत्व एवं 
सशुभत््व, कर्म बच्च के कारण एवं स्वरूष, चच्चत मे भुक्ति को और आदि विषयों पर 
विद्वान्‌ छेखक ने तुलनात्मक दृष्ति से विस्तार से विचार किया हैं। लेखक की दृष्टि 
निष्पक्ष, उदार, संतुलित एवं समन्‍्वयात्मक है। आशा है विद्वतृजन उनके इस व्यापक 
संध्यवत मे लाभान्वित होंगे 
प्राकृत भारती द्वारा इसके पूर्व भरी भारतीय धर्म, आवारशास्त्र एवं प्राकृत भाषा 
के २० प्रत्थों का प्रकाशन हो चुका है, उसी क्रम में यह उसका रशवाँ अकाशन है। 
इसके प्रकाशन में हमें विभिन्‍न लोगों का विविध रूपों में जो सहयोग मिला है उसके 


किए हम उत्त सबके आाभारी हैं। कुमार ब्िस्टर्स ने इसके मुद्रण कार्य को सुन्दर एवं 
कलाएूण ढंग से पूर्ण किया, एतदर्थ हम उनके भी आशारी हैं। 


देवेद्वराज मेहता. विनयसागर 
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९ क्रमे-सिद्धाग्त 


६ १. नैतिक विचारणा में कर्म-सिद्धान्त का स्थान ली 
' सामान्य मनुष्य को चेतिकता के प्रति आस्थावान्‌ बनाये रखने के छा बह 
जावश्यक है कि कर्मो की शुभाशुभ प्रकृति के अनुसार शुभाशुभ फल प्राप्त होने वो 
धारणा में उसका विश्वास बना रहे । कोई भी आचारदर्शन इस सिद्धान्त कौ स्थापना 
किये बिना जनस्राधारण को नेतिकता के प्रति आस्थावान्‌ बनाये रखने में सफल 
नहीं होता । 

कर्म-सिद्धान्त के अनुसार नैतिकता के दोत्र में आनेवाले वर्तभानकालिक समस्त 
भानसिक, वाचिक एवं कारयिक कर्म भूतकालीत कर्मो से प्रभावित होते हैं और भविष्य 
के कर्मों पर अपना प्रभाव डालने की क्षमता से युक्त होते हैं। संक्षेप में, वैज्ञानिक जगतु 
में तथ्यों एवं घटनाओं की व्याख्या के लिए जो स्थान कार्य-कारण सिद्धान्त का है, 
आचारदर्यान के क्षेत्र में वही स्थान कर्म-सिद्धान्तः का है। प्रोफेसर हरियस्ता के 
धनुप्तार, “कर्म-सिद्धान्त का जाश्य यही है कि नैतिक जगत्‌ में भी भौतिक जगत थी 
भांति, पर्याप्त कारण के बिसा कुछ घटित नहीं हो सकता । यह समस्त दु:ख का भादि 
स्रोत हमारे व्यक्तित्व में ही खोजकर ईइबर और प्रतिवेशी के प्रति कटुता का निबारण 
करता है ।'”* अतीतकाछीन जीवन ही वर्तमान व्यक्तित्व का विधायक है । जिस प्रकार 
कोई भी वर्तमान घटना किसी परवर्ती घटना का कारण बनती हैं उसी प्रकार हमारा 
चर्तमाव आचरण हमारे परवर्ती भावरण एवं चरित्र का कारण बनता हैं। पाश्चात्य 
विचारक ब्रैडले जब यह कहते हैं “मानव चरित्र का निर्माण होता है ।/”* तो उसका 
तात्पर्य यही है कि धत्तीत के कृत्य ही वर्तमाव चरित्र के लिर्माता हैं और इसी 
चरित्र के आधार पर हमारे भावी चरित्र ( व्यक्तित्व ) का निर्माण होता है। 

कर्म-सिद्धान्त की आवश्यकता आवारदर्शन के लिए उतनी ही है, जितवी विज्ञान 
के लिए कार्यकारण सिद्धान्त की । विज्ञान कार्यकारण सिद्धान्त में मास्था प्रकट ऋरके 
ही जागे बढ़ सकता है और भाचारदर्श 


न कर्म-सिद्धान्त के आधार पर ही समाज में 
सैतिकता के प्रति निष्ठा जागृत कर सकता है । जिस प्रकार कार्यकारण-सिद्ध 
परित्याग करने पर वैज्ञानिक गवेषणाएँ 


वर्तमान 





५ द्धाच्त के 
तिरर्थक हैं, उसी प्रकार कर्म-सिद्धान्त से 
विहीन आचारदर्शन भी अर्थशून्‍्य होता है। प्रो० वेंकटररभण्‌ लिखते हैं कि 'कर्म 


९. आउटछाइन्स आफ इंडियन किलासफी, पृ० ७१. 
२, एथिकल स्टढोज पृ ५३. 


२ 


२ जेन फर्म सिद्धान्त : एक तुलतात्यक्ष अध्ययन 


सिद्धान्त कार्यकारण सिद्धान्त के नियमों एवं मान्यताओं का मानवीय आचरण के क्षेत्र 
में प्रयोग है, जिसको उपकल्पना यह है कि जगत्‌ में कुछ भी संयोग अथवा स्वच्छन्दता 
का परिणाम नहीं हैं ।”' जगत्‌ में सभी कुछ किसी नियम के अधीन हैं | डॉ० आर० एस० 
सवलक्खा का कयन है कि 'यदि कार्यकारण-सिद्धान्त जागतिक तथ्यों की व्याख्या को 
प्रामाणिक रूप से प्रस्तुत करता हैं, तो फिर उसका नैतिकता के क्षेत्र में प्रयोग करना 
न्यायिक क्यों नहों होगा ।'* मैक्समूलर ने भी लिखा है कि यह विश्वास कि कोई भी 
अच्छा या बुरा कर्म ( बिना फल दिये ) समाप्त: नहीं होता, . नैतिक जयतृ- का ठोक 
वैसा ही विश्वास है जैसा कि भौतिक जगतु में ऊर्जा की अविनाशिता के नियम का 
विश्वास है |” कमं-सिद्धान्त और कार्यकारण-पिद्धान्त में साम्य होते हुए भी उनके 
विषयों की प्रकृति के कारण दोनों में जो मौलिक अन्तर है, उसे ध्यान में रखना 
चाहिए | भौतिक जगतू में कार्यकारण-सिद्धान्त का विषय जड़ पदार्थ होते हैं, अतः 
उसमें जितनी नियतता होती है वैसी नियतता प्राणीजगत्‌ में लागू होनेवाले कर्म- 
सिद्धान्त में नहीं हो सकती । यही कारण हैं कि कर्म-सिद्धान्त में नियतता और 
स्वतन्त्रता का समुचित संयोग होता है । हे 


उपयोगिता के तर्क [ प्रग्मेटिक लॉजिक ) की दृष्टि से भी यह धारणा आवश्यक 
और ओऔचित्यपूर्ण प्रतीत होत॑ हैं कि हम आचारदर्शन में एक ऐसे सिद्धान्त की 
प्रतिछ्वापता करें, जो नैतिक कृत्यों के अनिवार्य फल के. आधार पर उत्तके पुव॑वर्ती और 
अनुवर्ती परिणामों की व्याख्या भी कर सके तथा प्राणियों को शुभ की ओर प्रवृत्त और 
अशुभ से विमुख करे। 


भारतीय चिन्तकों ने कर्म -प्रिद्वान्त की स्थापना के द्वारा न केवल नैतिक क्रियाओं 
के फल'की अनिवार्यता प्रकट की, वरन्‌ उनके पूर्ववर्ती कारकों एवं अनुवर्ती परिणामों 
को व्याल्या भी की, साथ ही सृष्टि के वैषम्य का सुन्दरतम समाधान भी किया । 


६ २. कर्म-सिद्धान्त की मोलिक स्वोकृतियाँ और फलितार्थ 

कर्म-सिद्धान्त की प्रथम- मान्यता यह है -कि-प्रत्येक क्रिया उसके परिणाम से जड़ी 
है । उसका परवर्ती प्रभाव और परिणाम होता है। प्रत्येक-नैतिक क्रिया अनिवार्यतया 
फलयुक्त होती है, फलशूत्य नहीं होती । कर्म-सिद्धान्त की दूसरी -सान्यता यह है 
कि उप्त परिणाम की अनुभूति वही व्यक्ति करता है जिसने पूर्ववर्ती -क्रिया की है । 
पुर्ववर्तीं क्रियाओं का कर्ता ही उसके परिणाम का भोक्ता होता है | तीसरे, कर्म-सिद्धान्त 
यह भी मानकर चलता हैं कि कर्म और उसके विपाक को यह परम्परा अनादिकाल से 
चली आ रही है ।- जब इन तीनों प्रइनों का विचार करते हैं तो शुभाशुभ नैतिक 


१. फिलासाफिकल क्वाटरलाी, अप्रैल १९३२, पृ० ७२. 
२, शांकस ब्रह्मचाद, पृ० २४८ 
३, औी लेक्चरस आन वेदान्त फिलासफी, ए० ३६५ 


कर्म-पिद्धान्त | 
क्रयाओं के फलयुक्त या सविषाक होने के सम्बन्ध में जैन, वोद्ध और गीता के आचार- 
दर्शन एकमत प्रतीत होते हैं । दौद्ध और गीता के आचारदर्शनों ने निष्कामभाव एवं 
वीतरागदृष्टि से युक्त आचरण को शुभाशुभ की कोटि से परे अतिनैतिक ( है गण) ) 
सातकर फलशुन्य या अविपाकी माना है। जैन विचारणा ने ऐसे आचरण को फलयुक्त 
मानते हुए भी उसके फल या विपाक के सम्बन्ध में ईयपथिक बच्च भौर मात्र प्रदेशोदय 
का जो विचार प्रस्तुत किया है उसके आधार पर यह मतभेद महत्त्वपरर्ण नहीं रह जाता 
है। जहाँ तक कर्मो का कर्ता और भोक्ता वही भात्मा होता है इस माच्यता का सम्बन्ध 
है, गीता और जैन दर्शन की दृष्टि से जो आत्मा कर्मो का कर्ता हूँ, वही उनके ऋूमकलों 
का भोक्ता है । भगवतीयूत्र में महावीर ने स्पष्ट रूप से कहा हैँ कि आत्मा स्वकृत सुख- 
दु:ख का भोग करता है, परक्षत सुख-दु:ख का भोग तहीं करता ।'* बुद्ध के त्ामने भी 
जत्र यही अश्न उपस्थित किया गया कि थात्मा स्वक्ठत सुद्च-दुःख़ का भोग करता है था 
परक्ृत बुखच-दुःख का-भोग करता है तो वुद्ध ने महावीर से भिन्‍न उत्तर दिया और 

कहां कि प्राणी या भात्मा के सुख-दुःख न तो स्वक्षत हैं, न परक्ृत ।* बुद्ध क्षो स्वकृत 

मानने में शारबतवाद का और परक्षत मानने में उच्छेदवाद का दोष दिखाई दिया, 

अतः उत्होंते मात्र विपाक-परम्परा को ही स्वीकार क्षिया। जहाँ तक कर्म-घिपाक- 


परम्परा के प्रवाह को अतादि मानते का प्रश्न हैं, तीनों हो आचारदर्शन समात हृप 
से उसे अनादि मानते हूँ । 


संक्षेप में इन आधारभूत मान्यताओं के फलितार्थ निस्‍्वल्िखित हैं-- 


१, व्यक्ति का वर्तमान व्यक्तित्व उसके पूव॑वर्ती व्यक्तित्व ( चरित्र ) का परिणाम 
है और यही वर्तमान व्यक्तित्व ( चरित्र ) उसके भावी व्यक्तित्व का विर्माता है। 


२. नैतिक वृष्टि से शुभाशुभ जो क्रियाएँ व्यक्ति ने की हैं वही उनके परिणामों 
का भोक्ता भी हैं। यदि वह उन सब परिणामों को इस जीवन में नहीं भोग पाता है, 
तो वह उन परिणामों को भोगने के लिए भावों जन्म ग्रहण करता हैं। इस प्रकार 
कर्म-तिद्धान्त से पुनर्जन्म का सिद्धान्त भी फलित होता है । 


३, साथ ही इन परिणामों के भोग के लिए इस शरीर को छोड़ने के पश्चात्‌ 
दूसरा शरीर ग्रहण करनेवाला कोई स्थायी तत्त्व भी होना चाहिए । इस प्रकार वैतिक 
कृत्यों के अनिवार्य कहभोग के साथ आत्मा की अमरता का सिद्धान्त जुड़ जाता है। 
यदि कर्म-सिद्धान्त को मान्यता के साथ आत्सा की अमरता स्वीकार नहीं की जाती. है, 
तो जैन विचारकों को दृष्टि में कृतप्रणाश और अक्ृतभोग के दोष उपस्थित होते है। 
उनकी दृष्टि में आत्मा की अमरता या तित्यता की धारणा के अभाव में कर्म-सिद्धान्त 


कीफी निर्बेल पड़ जाता है। इस प्रकार भात्मा की अमरता की धारणा कर्म-सिद्धान्त 
की अनिवाय फलश्रुति है। | 





१. भगवती यूत्र, २६४५ 
२६ संयुत्तनिकाय, १३१७. 


च् जन कर्म सिद्धान्त । एक तुलनात्मक अध्ययद 


४, कर्म-सिद्धान्त यह मानकर चलता है क्रि आचार के क्षेत्र में शुम और अशुभ 
ऐसी दो प्रकार की प्रवृत्तियाँ होती हैं । साथ हो शुभ प्रवृत्ति का फल शुभ और अशुभ 
प्रवृत्ति का फल अशुभ होता है । 

७, कर्म-सिद्धान्त चेतन आत्म-तत्त्व को प्रभावित करनेवाली प्रत्येक घटना एवं 
अनुभूति के कारण की खोज बाह्य जगत्‌ में नहीं करता, वरन्‌ आत्तरिक जगत्‌ में करता 
है । वह स्वयं चेतना में हो उसके कारण को खोजने की कोशिश करता है । 

६ ३. कर्म-सिद्धान्त का उद्भव 

कर्म-सिद्धान्त का उद्भव कैसे हुआ, यह विचारणीय विपय है | भारतीय चिन्तन 
को जैन, वौद्ध और बै'दक तीनों परम्पराओं सें कर्म-सिद्धान्त का विकास तो हुआ है, 
लेकिन उसके सर्वागीण विकास का श्रेय जैन परम्परा को ही है । पं० सुखलालजी का 

कथन है कि 'यद्यपि वैदिक साहित्य तथा बौद्ध साहित्य में कर्मसम्वन्धी विचार हैं, पर 
चह इतना अल्प हैँ कि उसका कोई खास ग्रंथ उस साहित्य में दृष्टिगोचर नहीं होता । 
उसके विपरीत जैन दर्शन में कर्मसम्बन्धी विचार सूक्ष्म, व्यवस्थित और अति विस्तृत 
है ७! वैदिक प्रम्प्रा की प्रारम्मिक अवस्था में उपनिषदुकाल तक कोई ठोस कर्म -सिद्धान्त 
नहीं बन पाया था, यद्यपि वैदिक साहित्य में ऋतु के रूप में उसका अस्पष्ट निर्देश 
अवश्य उपलब्ध हैँ। प्रो० मालवणिया का कथन हैं कि आधुनिक विद्वानों में इस विषय 
में कोई विवाद नहीं है कि उपनिषदों के पूर्वकालीन वैदिक साहित्य में कर्म या अदृष्ट: 
वी कल्पना का स्पष्ट रूप दिखाई नहीं देता। कर्म कारण हैं ऐसा बाद भी उपनिषदों 
का सर्वसम्मतवाद हो, यह भी नहों कहा जा सकता ।”* वैदिक साहित्य में ऋत के: 
नियम को स्वीकार किया गया है, लेकिन उसकी विस्तृत व्याख्या उसमें उपलब्ध नहीं 
है । पूर्व युग में जिन विचारकों ने इस वंचित्र्यमय सृष्टि, वैयक्तिक विभिन्‍नताओं, 
व्यक्ति की विभिन्‍त सुखद-दुःखद अनुभूतियों तथा सद-असद्‌ प्रवृत्तियों का कारण 
जानने का प्रयास किया था, उनमें से अधिकांश ने इस कारण को खोज बाह्य तथ्यों 
में की । उनके इन प्रयासों के फलस्वरूप विभिन्‍न धाराएँ उद्मूत हुई । 
६ ४. कारण सम्बन्धी विभिन्‍त मान्यताएँ 

इ्रेताश्वतरोपनिपद्‌, सूत्रकृतांग, अंगुत्तरनिकाय, महाभारत के शान्तिपर्व तथा गीता 
में इन विविध विचारधाराओं के सन्दर्भ उपलब्ध हैं। उनमें कुछ प्रमुख मान्यताएँ 
हूस प्रकार हैं-- 

१, कालवाद--समग्र जागतिक तथ्यों, वैयक्तिक विभिन्‍नताओों तथा व्यक्ति के 
सुख-दु.ख एवं क्रियाकलाथों का एकमात्र कारण काल है । 

२. स्वभाववाद--जों भी घटित होता है या होगा, उसका आधार वस्तु का अपनष्ट 
स्वभाव है | स्वभाव का उल्लंघन नहीं किया जा सकता । 








१. दर्शन और चिन्तन, ४० २१५ 
२. आत्ममामांसा, ए० ८२० 


अर्म-सिद्धाग्त प्‌ 
३, मियतिवाद- घटनाओं का घटित होता पूर्वनियत है और वे उमी झप में घटित 
होती हैं। उन्हें कोई कभी भी अन्यथा नहीं कर सकता। जैसा होना होता है, वैश्ा 
ही होता है । 
४, यद्च्छाबाद--जंगत की किसी भी घटना का कोई भी नियत हेतु नहीं है, 
उसका घटित होना मात्र एक संयोग ([ "४४४९९ ) है। इस प्रकार यह संयोग पर 
बल देता है तथा भहैतुवादी घारणा का प्रतिपादन करता हैं । 


«५, महाभुतवाद--मह भोतिकवादी धारणा हैं। इसके अवुप्तार पृथ्वी, अग्नि, 


वायु और पानी ये बारों महाभूत ही मूलभूत कारण हैं, तभी कुछ इनके विभिन्‍न 
संयोगों का परिणाम है । 


६, प्रकृतिवाद--प्रकृतिवाद तिभुणात्मक प्रकृति को ही समग्र जागतिक विकास 
तथा मानवीय सुख-दुःख एवं बच्चन का कारण मानता हैं। 

७, ईशवरवाद--इसके अनुसार ईइवर ही जगत्‌ का रचयिता एवं नियन्ता है । 
जी भी कुछ होता है वह सब उसी की इच्छा का परिणाम है । 


जैन और बौद्ध आगमों में एवं औपनिपदिक साहित्य में इन सभी माम्यताओं की 
आडोचना की गयी है। यह समाछोचता ही एक ध्यवस्थित कर्म-सिद्धास्त की स्थापना 
का आधार बनी है। डा० तथमल टांटिया के शब्दों में सृष्टि सम्बन्धी विभिन्‍न 
भाम्यताओं के विरोध में हो कर्सिद्धात्त का विकास हुआ, ऐसा प्रतीत होता है ।* 
$ ५. औपनिषदिक दृष्टिकोण 


ओपनिषदिक साहित्य में सर्वप्रथम इन विविध मान्यताओं की समीक्षा को गयी ' 
है। जहाँ पूर्ववर्तों ऋषियों ने जगत्‌ के वैचित्य एवं वैयक्तिक विभिन्‍्नताओं का कारण 
किन्‍्हीं बाह्य तत्त्वों को भावकर सन्तोष किया होगा, वहाँ औपनिषदिक ऋषियों मे इन 
मान्यताओं की समीक्षा के द्वारा लास्तरिक कारण खोजने का प्रयास किया । शेता- 
झवतर उपनिपद्‌ के प्रारम्भ में ही महू प्रइन उठाया गया है कि हम किसके द्वारा सुख- 
दुःख में प्रेरित होकर संसार-मात्रा [ व्यवस्था ) का अनुवर्तत कर रहे हैं? ऋषि यह 
जिन्नाप्ता प्रकट करता हूँ कि क्या काल, स्वभाव, नियति, मदृच्छा, भूत, योनि ( प्रकृत्ति ), 
पृष्ष एवं इनका संयोग कारण है ? इस पर विचार करता चाहिए। ऋषि का कहना 
पके कार स्वभाव आदि कारण नहीं हो सकते, न इनका संयोग ही कारण हो सकता 
है; क्योंकि इनमें से प्रत्येक तथा इनका संयोग सभी आत्मा से पर! हैँ, भतः इनका 
आत्मा से तादास्याव नहीं माना जा सकता । जीवात्मा भो 


४ | य्‌ कारण नहीं हो सकता, 
पर्योंकि वह तो स्वये सु-दुःख के अधीन है ।* इवेताश्वतर भाष्य में काल, स्वभाव 


बादि के कारण न हो सकते के सम्बन्ध में यह भी तक दिया गया है कि कालादि पं 








१. सवंडीज श्त जैत फिलासफी, पृ० २३०. 
“ शताखतरोपनिषद्‌ , १११-२. 


दर जेन फर्म सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययन 


से प्रत्येक अलग-अलग रुप में कारण नहीं माने जा सकते, ऐसा मानना प्रत्यक्ष-विरुद्ध 
है, क्योंकि लोक में कालादि निमित्तों के परस्पर मिलने पर ही कार्य होते देखा 
जाता है । 


कर्म-सिद्धान्त की उद्भावना में औपतनिषदिक चिन्तन का योगदान यह हैं कि 
उसमें तत्कालीन काल, स्वभाव, तियति आदि सिद्धान्तों की अपूर्णता को अभिव्यक्त 
करने का प्रयास मात्र किया गया । उसने न केवल इनका नियेध किया, वरन्‌ इनके 
स्थान पर ईश्वर ( ब्रह्म ) को कारण मानने का प्रयास किया । ब्वेताइवतर उपनिषद्‌ 
में कहा गया है कि कुछ बुद्धिमान्‌ तो स्वभाव को कारण बतलाते हैं और कुछ काल को । 
किस्तु ये मोहग्रस्त है ( अतः ठीक नहों जानते )। यह भगवान्‌ की महिमा ही है, 
जिससे लोक में यह ब्रह्मचक्र घूम रहा हैं ।* लेकिन वह ब्रह्म भी पूर्वकथित विभिन्‍न 
कारणों का अधिष्ठान ही बन सका, कारण नहीं | भाष्यकार कहते हैं कि ब्रह्म च 
कारण है, न अकारण, न कारण-अकारण उभयरूप है, न दोनों से भिन्‍न हैँ । भरद्वितीय 
परमात्मा का कारणत्व उपादान अथवा निमित्त स्वतः कुछ भी नहीं हैं। इस प्रकार 
ओऔपनिपदिक चिन्तन में कारण क्या है ? यह निश्चय नहीं हो सका । 


गीता का दृष्टिकोण 


गीता में कालवाद, स्वभाववाद, प्रकृतिवाद, देववाद एवं ईश्वरवाद के संकेत मिलते 
हैं। गोताकार इन सब सिद्धान्तों को यथावसर स्वीकार करके चलता हैं। वह 
कभी काल को, कभी प्रकृति को, कभी स्वभाव को, तो कभी पुरुष अथवां ईश्वर को 
कारण मानता है ।* यद्यपि गीताकार पूर्ववर्ती विचारकों से इस बात में तो भिन्‍न है 
कि इनमें से वह किसी एक ही सिद्धान्त को मानकर नहीं चलता, वरन्‌ यथावसर 
सभी के मूल्य को स्वीकार करके चलता है; तथापि उसमें स्पप्ट समन्‍वय का अभाव" 
सा लगता हैं और इस तरह सभी सिद्धान्त -पृथक्‌ से रह जाते हूँँ। फिर भी इतना 
अवश्य कहा जा सकता है कि गीताकार अन्तिम कारण के रूप में ईइवर को ही 
स्वीकार करता है । 
बोद्ध दृष्टिकोण 

श्षमण-परम्परा में इन विभिन्‍न वादों का निराकरण किया गया एवं ब्रह्म के 
स्थान पर कर्म को हो इसका कारण माना गग्या। चुंद्ध और महावीर दोनों ने 
कर्म को ही ईश्वर के स्थान पर प्रतिष्ठित किया और जगत के बैचित्र्य का 
कारण कर्म है, ऐसी उद्घोषणा की । ईश्वरवादी दर्शनों में जो स्थान ईश्वर 
का है, वही स्थान बौद्ध और जैन दर्शन में कर्म-सिद्धान्त ने ले लिया है।' 


न ७ 
कर्म-सिद्धान्त 
अंगत्तरमिकाय में भगवान्‌ बुद्ध ने विभिन्‍्त कारणतावादी और अकारणतावादी 
दृष्टिकोणों की समीक्षा की है ।! जग्रत्‌ के व्यवस्था नियम के रूप: में चुद स्पप्टह्प से 
कर्म-घिद्धास्त को स्वीकार करते हैं । युत्ततिपात में स्वयं बुद्ध कहते हैँ, किसी द्ग 
कर्म पृष्ठ नहीं होता । कर्ता उसे प्राप्त करता ही है। पापकर्म करनेवाला 'परछोक में 
अपने को दुःख में पड़ा पाता हैं। संसार कर्म से चलता है, प्रजा कर्म से चलती हूँ 
रथ का चक्र जिस प्रकार आणी से केंधा रहता हैं उसी प्रकार प्राणी कर्म से बंधे रहते 
हैं।* बौद्ध मत्तव्य को आचार्य नरेन्द्रदेव निम्न शब्दीं में प्रस्तुत करते हूँ जीव/लोक 
और भाजन-लोक ( विश्व ) की विचित्रता ईश्वरकृत नहीं है। कोई ईश्वर नहीं है 
जिसने बुद्धिपूत्॑क इसक्री रचता की हो । लोकवैविव्य कर्मज है, यह सत्वों के. कर्म से 
उत्पन्न होता है । बौद्ध विचार में प्रकृति एवं स्वभाव को मात्र भौतिक जड़-जगत्त 
का कारण-माना जया है। बुद्ध स्पष्ट रूप से कर्मवाद को स्वीकार करते हैँ । बुद्ध से 
शुभ माणवक ने प्रघन किया था, हे गौतम, कया हेतु है, क्या प्रत्यय है, कि मनुष्य 
होते हुए भी मनुष्य रूप वाले में हीनता और उत्तमता दिखाई पड़ती हैः? हें गौतम, 
यहाँ मनुष्य अल्पायु देखने में आते हैं और दीर्चायुं भी; बहुरोगी भी अल्परोगी भी; कुछूप 
“भी झूपवानू भी; दरिद्र भी धतवात भी; निर्वुद्धि भी प्रज्ञावान भी। हैं गौतम, क्या 
कारण है कि यहाँ प्राणियों में इतनी हीनता और प्रणीतता (उत्तमता) दिखाई पड़ती है ?! 
भगवान्‌ बुद्ध ने जो इसका उत्तर दिया है वह बौद्ध धर्म में कर्मवाद के स्थान को स्पष्ट 
कर देता, है । वे कहते हैं, हे माणवक प्राणी कर्मस्वयं ( कर्म ही जिनका अपना ), कर्म- 
दायाद, कर्मयोनि, कर्मवन्धु और कैमंप्रतिशरण है । कर्म ही प्राणियों को इस हीनता और 
'उत्तमता में विभक्त करता है बौद्ध दर्शन में कर्म को चैत्तसिक प्रत्यय के रूप स्वीकार 
किया गया है और यह माना गया है कि कर्म के. 'कारण/ही आचार, विचार एवं 
स्वरूप की यह विविधता है । इस प्रकार बौद्ध धर्म ने कर्म को कारण सात कर 
प्राणियों की हीनता एवं प्रणीतता का: उत्तर तो बड़े ही स्पष्ट रूप में दिया है, 'फिर भी 
यह कर्म का नियम किस प्रकार अपना कार्य करता है, इसका काल-स्वभाव आदि से 
घया सम्बन्ध है, इसके बारे में उत्में इतता अधिक विस्तृत विवेचत नहीं है. जितना 
क्रि जैन दर्शन में हैं । 


जैव दृष्टिकोण ५ हक हु शक 

/ ” जैन दर्शन में भी कारणता सम्बन्धी इन विविध सिद्धान्तों की समोक्षा की गयी । 

सूतरकतांग एवं उसके' परवर्तो" जैन साहित्य' में' इतमें से अधिकांश विचारणाओं की 
विस्तृत समीक्षा उपलब्ध होती है। यहाँ विस्तार में न जाकर उन समीक्षाओं की 
१. अंगुत्तनिक्राथ, शद६१, 


२, सुत्तनिषात वासेट्उ्सुत्त, ६०-६१. 
$. बौद्ध ध्मद्शन, पृ० २५४०, 
है 





मश्यिमनिकाय, ३४ ५. 


८ जैन कर्म छिद्धान्त : एक तुलवात्मक अध्ययन 
सारभूत बातों को प्रस्तुत करना ही पर्याप्त है। सामान्यतया व्यक्ति की सुख-दुःखात्मक 
अनुभूति का आधार काल नहीं हो सकता, क्योंकि यदि काल ही एकमात्र कारण है तो 
एक ही समय में एक व्यक्ति सुखो और दूसरा व्यक्ति दुःखी नहीं हो सकता । फिर 
अचेतन काल हमारी सुख-दुःखात्मक चेतन अवस्थाओं का कारण कैसे हो सकता है ? 
यदि यह मानें कि व्यक्ति की सदु-असद्‌ प्रवृत्तियों का कारण या प्रेरक तत्त्व स्वभाव है 
और हम उसका अतिक्रमण नहीं कर सकते हैं, तो नैतिक सुधार, नैतिक प्रगति कैसे 
होगी ? दस्पु अंगुलिमाल भिक्षु अंगुलिमाल में नहीं बदक सकेगा। मनियतिवाद को 
स्वीकारक रने पर भी जीवन में प्रयत्न या पुरुषार्थ का कोई मूल्य नहीं रह जायेगा ! 
इसी प्रकार ईश्वर को ही प्रेरक या कारण मानने पर व्यक्ति की शुभाशुभ प्रवृत्तियों के 
लिए प्रशंसा या निन्‍दा का कोई अर्थ नहीं रह जायेगा। यदि ईश्वर ही वैयक्तिक 
विभिन्‍नताओं का कारण हैँ तो फिर वह न्‍्यायी नहों कहा जा सकेगा। पूर्व-निर्देशित 
इन विभिन्‍न वादों में कालवाद, स्वभाववाद, नियतिवाद और ईइ्वरवाद इसलिए भी 
अस्वोकार्य हैं कि इनमें कारण को बाह्य माना गया, लेकिन कारण-प्रत्यय को जीवात्मा 
से बाह्य मानने पर निर्धारणवाद मानना पड़ेगा और निर्धारणवाद या आत्मा की चयन 
सम्बन्धी परतन्त्रता में नैतिक उत्तरदायित्व का कोई अर्थ ही नहीं रह जायेगा । प्रकृति- 
बाद को मानने पर आत्मा को अक्रिय या कूटस्थ मानना पड़ेगा, जो नैतिक मान्यता के 
अनुकूल सिद्ध नहीं होगा । उसमें आत्मा के बन्धन और मुक्ति की व्याख्या सम्भव नहीं । 
महाभूतों को कारण मानने पर देहात्मवाद या उच्छेदवाद को स्वीकार करना होगा, 
लेकिन भात्मा के स्थायी अस्तित्व के अभाव में कर्मफल व्यतिक्रम और नैतिक प्रगति 
की धारणा का कोई अर्थ नहीं रहेगा । क्ृतप्रणाश और अक्वतभोग की समस्या उत्पन्त 
हो जायेगी, साथ हा भौतिकवादी दृष्टि भोगवाद की भोर प्रवृत्त करेगी और जीवन के 
उच्च मूल्यों का कोई भर्थ नहीं रहेगा । यदृच्छावाद को स्वीकार करने पर सबकुछ 
संयोग पर निर्भर होगा, लेकिन संयोग या अहेतुकता भी च॑ंतिक जीवन की दृष्टि से « 
समोचीन नहीं है । नैतिक जीवन में एक व्यवस्था तथा क्रम है, जिसे भहेतुवादी नहीं 
समझा सकता । 


इन सभी सिद्धान्तों की उपयुक्त अक्षमताओं को ध्यान में रखते हुए जैन दर्शन ने 
कर्म-सिद्धान्त की स्थापना को । जेन विचारधारा ने संसार की प्रक्रिया को अनादि 
मानते हुए जीवों के सुख-दुःख एवं उनको वैयक्तिक विभिन्‍नताओं का कारण कर्म को 
माना | भगवतीसूत्र में महावीर स्पष्ट कहते हैं कि जीव स्वकृत सुख-दु.ख का भोग 
करता है, परक्ृत का नहीं ।! फिर भी जैन कर्म-सिद्धान्त की विशेषता यह है कि वह 
अपने कर्म-सिद्धान्त में उपर्युक्त विभिन्‍न मतों को यथोचित स्थान दे देता हूँ । जन कर्म- 
सिद्धान्त में कालवाद का स्थान इस रूप में हैँ कि कर्म का फलदान उसके विपाक-काल 
पर ही निर्भर होता है । प्रत्येक कर्म की अपने विपाक की दृष्टि से एक नियत काल- 


>> +_>कज---+++४++ री फ 


१. भगवती सत्र, १२६४० 


कर्म-सिद्धान्त है 


अर्थादा होती है और सामान्यतया कर्म उस नियत समय पर हो अपना फल प्रदान 
करता है। इसी प्रकार प्रस्थेक कर्म का तिघत स्वभाव होता हैं। फेस अपने स्वभाव कक 
अनुसार हो पल प्रदान करता है, सामान्यतया इस घारणा को यह कहकर भी प्रकट 
किया जा सकता है कि व्यक्ति अपने आचरण के द्वार एक विशेष चरित्र ( स्वभाव ) 
का निर्माण कर लेता है। वही व्यक्ति की चरित्र उसके भावी आवरण की नियत करता 
है । इस रूप में यह कहा जा सकता हैँ कि स्वभाव के आबार पर ही व्यक्ति की प्रवृत्ति 
होती है। पूर्व-अजित कर्म ही व्यक्ति की [नियत वन जाते हैं । इस अर्थ में कर्म-मिद्धार्त 
में निगति का तत्व भी प्रविष्ठ है। कर्म के निमित्त कारण के रूप में कर्मपरमाणुओं 
को स्थान देकर कर्म-तिद्धान्त भौतिक तत्त्व के मूल्य को भी स्वीकार कर लेता हैं ) इसी 
अकार कर्म-सिद्धान्त में व्यक्ति की कर्म को चयतात्मक ह्वतल्वता को स्वीकार कर 
अदृच्छावादी घारणा की सी स्थान दिया गया है। कर्म-पिद्धान्त के अनुध्ार व्यक्ति 
स्वयं ही अपना निर्माता, निमन्ता और स्वामी है। इस छप में वह स्वयं ही ईहवर भी 
हैं। इस प्रकार जैत-दर्शन अनेक एकॉगी घारणाओं के समुचित समत्वय के भावार पर 
अपना कर्म-सिद्धान्त प्रस्तुत करता है । 

$ ६, जैल दर्शन का समन्‍्वयवादी दृष्टिकोण 


जैन आाचार्यो ते काछ, स्वभाव आदि सम्बन्धी विभिन्‍न कारकों और पु्पार्थ के 
समस्थय में जाचारदर्शन के एक सच्चे सिद्धाल्त की खोज करने का प्रयास किया है । 
आचार्य सिद्धस्षेम का कहना है. कि काछ, स्वभाव, तियति, पूवंकर्म ओर पुख्पार्थ 
परस्पर नि्पेक्ष रूप में कार्य की व्यात्या करने में अमधार्थ बन जाते हूँ, जबकि यही 
सिद्धान्त परस्पर सावेक्ष हुप में समन्वित होकर कार्य की व्याद्या करने में सफल हो 
जाते हैं !* 
भ्ोता के हारा जैन दृष्टिकोण का सप्तर्यतत 


गीता में जैन दर्शन के इस समस्वयवादी दृष्टिकोण का समर्थन प्राप्त होता है। 
गीला कहती है कि मनुष्य मत, वाणी और शरोर से जो भी उचित भौर अवृचित कर्म 
करता है उसके कारण के रूप में अधिष्ठान, कर्त्ता, इन्द्रियाँ, विभिन्‍न प्रकार की चेष्ठाएँ 
और देव यहू पाँचों ही कारण होते हैं ।* - 

दस्तुतः मातदीय व्यवहार की प्रेरणा एवं आचरण के रूप में विभिन्‍्त नियतिवादी 
सत्व और मनुष्य का पुरुषार्थ दोवों ही कार्य करते हैं।. इन दोनों के समन्वय के द्वारा 
हो दैतिक उत्तरदापित्व एवं नैतिक जीवन के प्रेरक की सफल व्याह्या की जा सकती 
है। इस प्रकार हम देखते हैं कि कर्म-सिद्धान्त हमें एक ऐसा प्रत्यय देता है जिसमें 


विभिन्‍न कारकों का सुन्दर हमत्वय ख्लोजा जा सकता हैं और जो नैतिकता के लिए 
सम्यक्‌ जीवनदृष्टि प्रदान करता हैं । 


१. सम्मति प्रकरण, २४३८ 
२. गाता, १८:१४. 





९० जैन कर्म सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्यपत 
६ ७. कर्म! दब्द का अर्थ 


'कर्म' गब्द के अनेक अर्थ हैं । साधारणतः कर्म” शब्द का अर्थ “क्रिया” है, प्रत्येक 
प्रकार की हलचल, चाहें वह मानसिक हो अथवा शारीरिक, क्रिया कही जाती हैं । 
गीता में कर्म शब्द का अर्थे 

मीमांसादर्शन में कर्म का तात्पर्य यज्ञन्याग आदि क्रियाओं से है जबकि गीता 
वर्णाक्षम के अनुमार किये जानेवाले स्मार्त-कार्यों को भी कर्म कहती है । तिलक के 
अनुसार गीता में कर्म शब्द केवल यज्ञ-याग एवं स्मार्ते कर्म के ही संकुचित अर्थ में 
प्रयक्त नहीं हुआ है, वरन्‌ सभी प्रकार के क्रिया-व्यापारों के व्यापक अर्थ में प्रयुक्त 
हुआ है ।' मनुष्य जो कुछ भी करता है, जो भी कुछ नहों करने का मानसिक संकल्प 
या आग्रह रखता हैं वे सभी कायिक एवं माससिक्क प्रवृत्तियाँ भगवद्गीता के अनुसार 
कर्म ही हैं ।* 
बौद्ध दर्शन में कर्म का अर्थे 

बौद्ध विचारकों ने भी कर्म शब्द का प्रयोग क्रिया के अर्थ में किया है! वहाँ भी 
शारीरिक, वचिक और मानसिक क्रियाओं को कर्म कहा गया है, जो अपनी नैतिक 
शुभाशुभ प्रकृति के अनुमार कुशल कर्म अथवा अकुशल कर्म कहे जाते हैं। बौद्ध दर्शन 
में यद्यपि शारीरिक, वाचिक्र और मानसिक इन तोनों प्रकार की क्रियाओं के आर्थ में कर्म 
शब्द का प्रयोग हुआ हैं, फिर भी वहाँ केवल चेतना को श्रमुखता दी गयी 
हैँ और चेतना को ही कर्म कहा गया है। बुद्ध ने कहा है, 'चेतता ही भिक्षुओ 
कर्म है ऐसा मैं कहता हैँ, चेतना के द्वारा ही कर्म को करता है काया से, वाणी 
से या मन से |”? यहाँ पर चेतना को कर्म कहने का आशय केवल यही है कि- 
चेतना के होने पर ही ये समस्त क्रियाएँ सम्भव हैं। बौद्ध दर्शन में चेतना को: 
ही कर्म कहा गया है, लेकिन इसका अर्थ यह नहीं है, कि दूसरे कर्मों का 
निरसन किया गया हैँ। उसमें कर्म के सभी पक्षों का सापेक्ष महत्त्व स्वीकार किया 
गया है। आश्रय, स्वभाव और समृत्यान की दृष्टि से तीनों प्रकार के कर्मों का अपना- 
अपना विशिष्ट स्थान है। क्षाश्नय को दृष्टि से कायकर्म ही प्रधान हैँ क्योंकि मनकर्म 
और वाचाकर्म भी काया पर ही आश्रित हैं। स्वभाव को दृष्टि से वाककर्म ही प्रधान 

है, वयोंकि काय और मन स्वभावत: कर्म नहीं हैं, कर्म उनका स्वस्वभाव नहीं है । 
यदि समुत्यान ( आरम्भ ) की दृष्टि से विचार करें तो मनकमं ही प्रधान है, क्‍योंकि 
सभी कर्मो का आरम्भ मन से है । बौद्ध दर्शन में समुत्थान कारण को प्रमुखता देकर 
ही यह कहा गया है कि चेतना ही कर्म है। साथ ही इसी आधार पर कर्मो का एक 
द्विविष वर्गीकरण किया गया है--१. चेतना कर्म और २. चेतय्रित्वा कर्म । चेतना: 





१. गीतारहस्य, ए० ५४-५६ 
गीता ५।बनरै! 
अंगुत्तरनिकाय-उद्धृत बौद्ध र अन्य भारतीय दर्शन, ६० ४5३ 


कर्मे-पिद्ठान्त १६ 


मानस-दर्म है और चेतना से उत्पच्त होते के बारण णेप दोनों वासिक नौ र कामिक 
कर्म जैतयित्वा कर्म कहे गये हैं ।' इस प्रकार हम देखते हैँ. कि बश्चदि कर्ण शब्द क्रिया 
के अर्थ में प्रयुक्त होता है, लेकिन कर्म-सिद्धान्त में वर्ण शब्द पा क्षर्थ क्रिया से अविक 
दिस्त॒त है। वहीँ पर कर्म शब्द में शारीरिक, सानमिक और वाधिक क्रिया, उस क्रिया 
का विशद्ध चेतता पर पड़तेवाला प्रभाव एवं इस प्रभाव के फलस्वरूप भावी क्रिपाओं 
का मिधौरण और उन भावी क्रियाओं के कोरण उत्तस्न होनेवाडी अनुभूति सभी 
समाविष्ट हो जाती है। सावारण रूप में कर्म शब्द से क्रिया, क्रिया का उद्देश्य और 
उसका फलविपाक तीतों ही भर्थ लिये जाते हैं कर्म में क्रिया का उद्देश्य, क्रिया और, 
उसके फलविपाक तक के सारे तथ्य सन्तिहित हैं। आचार्य तरेन्‍्द्रदेव एछिजते हैं, वेवल 
चेतना ( आशय ) और कर्म ही सकल कर्म नहीं हैं। [ उम्तमें ) कर्म के परिणाम का 
भी विचार करना होगा ।'* 

जैन दरशंस में कर्म शब्द का अर्थ 


- सामीस्यतया क्रिया को कर्म कहा जाता है; क्रियाएँ तीन प्रकार की है+-१- झारो- 
रिक, २. सानसिके और ३ वाचिक । शाघ्ष्त्रीय भाषा में इन्हें योग! कहा गया है। 
लेकित जैन परम्परा में कर्म का यह क्रियापरक कर्थ कर्म शब्द को एक कंशिक 
व्याख्या हो अस्तुत कश्ता है। उसमें क्रिया के हेतु पर भी विवार किया गया है। 
कार्य देडेस्द्रयूरि कर्म की परिभाषा में लिखते हैं, जीव को क्रिया का जो हेतु हैं 
चह कर्म है ३ पं०'सुखलालजी कहते हैं कि मिथ्यात्व, कषाय आदि कारणों से जीव के 
द्रोश जो किया जाता है वही कर्म कहलाता है ।* इस प्रकार वे कर्म हेतु और क्रिठ्रा 
दोनीं को ही कर्म के अन्तर्गत छे जाते हैं ! जैन परम्परा में कर्म के दो पक्ष हैं-(१) 
रागन्ेप, कंषाय आदि प्रनोभाव और (२) कर्मपुदूँगल । करमंपुदगल क्रिया का हैंतु हैं 
और रांगहेपादि क्रिया है [] कर्मपुदूगछ' से तात्पर्य उन जड़' परमाणुओं ( शरीर- 
रात्ायनिक तत्तों ) से है जो प्राणी की किसी क्रिया. के कारण आत्मा को ओर आकर्षित 
होबार, उप्तसे अपना सम्बन्ध स्थापित कर कंरंशरीर की रचना करते हैं और' सम्य- 
दिशेष के पकने पर जपने फछ (विपाक ) के रूप में विशेष' प्रकार को अनुभूतियाँ 
उत्पत्त कर अलग हो जाते हैं । इन्हें दव्य-कर्म कहते हैं ।' संक्षेप में जैन विचार में कर्म 
का तात्पर्य अध्मक्षक्ति को प्रभावित ओर कूंठित करनेवाले तर्व से है । 

सभी आस्तिक दर्शनों ने एक ऐसी सत्ता को स्वीकार किया है जो आत्पा या: 
चेतना को शुद्धता को प्रभावित करती है। जैन दर्शन उसे 'कर्म' कहता है । कही सत्ता 
वेदान्त में माया या मविया, सांख्य में प्रकृति, भ्याथदर्शत में अदृप्ट और मीमांसा में 





२. दौडद धर्म दर्शन, पू० २४६, 
२, वही, ए० २५४, ह 
३. कमविपाक ( कर्मपन्य पहला ), १० 


पे ह 


४, इशन और सिन्तन, १० २२५६ 


१२ जेन कर्म सिद्धान्त : एक तुलतात्मक अध्ययन 
अपूर्व के नाम से कहो गयी है । बौद्ध दर्शन में वही कर्म के साथ-साथ अविद्या, संस्कार 
और वासना के नाम से जानी जाती है। न्यायदर्शन में अदृष्ट और सस्कार तथा 
वेशेपिक दर्शन के घर्मावर्म भी जैन दर्शन के कर्म के समानाथंक हैं। सांख्यदर्शन में 
प्रकृति ( त्रिगुणात्मक सत्ता ) और योगदर्शत में आशय शब्द भी इसी अर्थ को अभिव्यक्त 
करते हैं। शैत्र दर्शन का पाश' शब्द भो जन दर्शन के कर्म का समानार्थक हैं। यद्यपि 
उपयुक्त शब्द कर्म के पर्यायवाच्री कहे जा सकते हैं; फिर भी प्रत्येक शब्द अपने गहन 
विश्लेषण में एक-दूसरे से पृथक्‌ अर्थ की अभिव्यंजना भी करता है। फिर भी सभी 
विचारणाओं में यह समानता हैं कि सभी कर्म-संस्कार को आत्मा का बनच्धन या दुःख 
का कारण स्वोकार करते हैं | जैन धर्म दो प्रकार के कारण मानता हैं--१. निमित्त 
कारण और २, उपादान कारण । कर्म-सिद्धान्त में कर्म के निमित्त कारण के रूप में 
-कर्म-वर्गगा तथा उपादान कारण के रूप में आत्मा को स्वीकार किया गया हैं । 


$ ८, कम का भौतिक स्वरूप 


जैन दर्शन में वन्धन ओर मुक्ति की प्रक्रिया की व्याख्या बिना अजीव ( जड़ ) तत्त्व 
के विवेचन के मध्भव नहीं । आत्मा के बच्चन का कारण क्या है ? जब यह प्रश्त जैन 
दार्शनिकों के समक्ष आया, तो उन्होंने बताया कि आत्मा के बच्चन का कारण मात्र 
आत्मा नहीं हो सकता। पारमाथिक दृष्टि से विचार किया जाये तो आत्मा में स्वतः 
के बन्धन में आने का कोई कारण नहीं है । जैसे बिना कुम्हार, चाक आदि नि्त्तों के 
मिट्टी स्वतः घट का निर्माण नहीं कर सकतो, वैसे ही आत्मा स्वतः विना किसी बाह्य 
निमित्त के कोई भी ऐसी क्रिया नहीं कर सकता जो उसके बन्धन का कारण हो । 
वस्तुतः क्रोध्र आदि कपाय, राग, हेप एवं मोह आदि बन्धक मनोवृत्तियाँ भी आत्मा में 
स्वतः उत्पन्त नहों हो सकतीं जब तक कि वे कर्मवर्गणाओं के विपाक के रूप में चेतना 
के समक्ष उपस्थित नहीं होतीं । यदि मनोवैज्ञानिक दृष्टि से कहा जाजे तो जिस प्रकार 
शरोररसायनों और रक्तरसायनों के परिवर्तन हमारे संतेंगों ( मतोभावों ) का कारण 
होते हैं और संबेगों के कारण हमारे रक्तरसायन और घगरीररसायन में परिवर्तन 
होते हैं, दोनों परिवर्तन परस्पर सापेक्ष हैं, उसी प्रकार कर्म के लिए आत्मतत्त्व और 
जड़ कर्म वर्गणाएं परस्पर सापेक्ष हैं | जड़ कर्म वर्गणाओं के कारण मनोभाव उत्पन्त 
होते हैं और उन मनोभावों के कारण पुनः जड़ कर्म परमाणुओं का आखव एवं बन्ध 
होता है जो अपनी विपाक अवस्था में पुतः मनोभावों ( कपायों ) का कारण बनते हैं । 
इस प्रकार मनोभावों ( आत्मिक प्रवृत्ति ) और जड़ कर्म परमाणुओं के परस्पर प्रभाव 
का क्रम चलता रहता है। ज॑से वृक्ष और बीज में पारस्परिक सम्बन्ध है वैसे हो 
आत्मा के वन्धन की दृष्टि से आत्मा की अशुद्ध मनोवृत्तियों ( कपाय एवं मोह ) और 
कर्म प्रमाणुओं में पारस्परिक सम्बन्ध हैं। जड़ कर्म परमाणु और आत्मा में वन्चन 
की दृष्टि से क्रमशः निमित्त और उपादान का सम्बन्ध माना गया हैं। कर्म-पुदुगल 

न्धन का निमित्त कारण हैं और आत्मा उपादान कारण है । 


फर्म-सिद्धान्त ऐ 

जन विचारक एकान्त हप में न तो बात्मा को ही वच्धन का कारण मानते है और 
ते जड़ कर्म बर्गणाओं को, अपितु यह मानते है. कि जड़ कर्म वर्गणाओं के विशमित से 
घात्मा बच्च करता है । 


द्रत्य-कर्म और भाव-कर्म 


कर्म के द्रव्घात्मक और भावात्मक ये दो पक्ष हैं। प्रत्येक कर्म-संकत्प के दवतु के 
रुप में विचारक ( उपादान कारण ) और उस विध्ार का प्रेरक ( तिमित्त कारण ) 
दोनों ही आवद्यक है। आत्मा के मानसिक विचार भावन्कर्म है भीर बे मनोभाव जिस 
निमित ते होते हैं या जी इनका प्रेरक है वह द्रव्य कर्म है। कर्म के चेतन-अवेदन 
पक्षों को व्यक्थि। करतें हुंए जाघार्य तेमिचन्द्र लिखते हैँ, 'पुदृगल-पिण्ड द्रव्यवमं है 
और उसकी चेतना को प्रभावित करनेवाली शक्ति भाव-कर्म हैं)” कर्म-सिद्ठास्त की 
समुवित व्योख्यो के लिए यह जावश्यक है कि कर्म के आकार ( णिएा ) और विपय- 
वस्तु ( ए्र८/७7 ) दोनों ही हों । जड़-कर्म परमाणु-कर्म की विपयवस्तु हैं, भौर मधो- 
भाव उसके आकार है। हमारे सुख-दुःखादि अनुभवों अथवा शुभागुभ कर्मसकल्वों के 
लिए कर्म परमाणु भौतिक कारण हैं और मनोभाव चैतसिक कारण है। आत्मा में जो 
मिथ्यात्व ( अज्ञान ) और कपाय ६ अशुचित वृत्ति ) रूप, राय, हेप आदि भाव हैं बही' 
भाव-कर्म है। भाव-कर्म आत्मा का वैभाविक परिणाम ( दूपित वृत्ति ) हैं और स्वयं 
भात्मा हो उसका उपादात है। भाव-कर्म का आन्तरिवा कारण कषात्मा है, जैसे घट का 
आन्तरिक [( उपादान ) कारण मिट्टी है । द्रव्य कर्म सूक्ष्म कामंण जाति के प्रभाणुओं 
के विंकार है और आत्मा उनका निमित्त कारण है, जैसे कुम्हार घड़े का निभित्त 
कारण है । आचार्य विद्यानन्दि ने अश्यहस्ली में द्रव्यवर्म को 'आवरण' और भाव- 
फर्म को दीष' के नाम से अभिहित किया हैं। चूंकि द्रव्य-कर्म आत्म-शक्तियों के 
प्रकद्य फी रोकता है, अतः वह “आवरण! है और भाव-कर्म स्वयं आत्मा की हीं 
विभावावस्था है, भतः वह 'दोष है । जिम प्रकार जैन दर्शन में कर्म के आवरण और 
दोष दो कार्य होते हैं, उसी प्रकार वेदान्त में माया के दो कार्य माने गगे है--आवरण 
भौर विक्षेप । जैनाचार्यो ने शावरण और दोष अथवा द्रव्य-कर्म और भाव-कर्म के: 
मध्य कार्य-करण भाव स्वीकार किया है।* जैन कर्मसिद्धाल्त में सनोबिकारों का 
स्वरूप कर्म-परणाणुओं की प्रकृति पर निर्भर करता है और कर्म-परमाणुओं की प्रकृति 
का निर्धारण मनोविकारों के अधार पर होता है । इस प्रकार जैन धर्म में कर्म के चेतद 
भोर अचेतन दोनों पक्षों को स्वीकार किया गया है जिसे बह अपनी पारिभाषिक 
शब्दावली में दव्यकर्म और भावकर्म कहता है । 


जैसे किसो कार्य के लिए निमित और उपादान दोनों कारण झ्ावश्यक हूँ, बैसे ही 





जैन कर्म-शिद्धान्त के अनुसार आत्मा [ जीव ) के प्रत्येक कर्मसंकल्प के लिए उपादान- 
१. गीम्मस्सार कर्मकाण्ड, ६. 


९. अध्लह्सी, ६० ५१; उद्घृत--सढीण इस जैन फिलासफी, ए० २२७, 


ह्ड जेत कर्म सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययन 


झूप में भावकर्म ( मनोविकार ) और निमित्तरूप मे द्वव्यकर्म ( कर्म-परमाणु ) दोनों 
आवश्यक हैं । जड़ परसाणु ही कर्म का भौतिक या अचित्‌ पक्ष है और जड़ कर्म- 
प्रमाणुओं से प्रभावित विकारयुक्त चेतना की अवस्था कर्म का चैत्तसिक पक्ष है। 
जैन दर्शन के अनुसार जीव की जो शुभाशुभरूप नैतिक प्रवृत्ति है, उसका मूल कारण तो 
मानसिक ( भावकर्म ) हैं लेकिन उन मानसिक वृत्तियों के लिए जिस बाह्य कारण की 
अपेक्षा है वही द्रव्य-कर्म है । इसे हम व्यक्ति का परिवेश कह सकते हैं । मनोवृत्तियों, 
कपायों अथवा भावों की उत्पत्ति स्वतः नही हो सकती, उसका भी कारण अपेक्षित हूँ । 
सभी भाव जिस निमित्त की अपेक्षा करते है, वही द्रव्य-कर्म हैं । इसी प्रकार जब 
तक आत्मा में कषायों ( मनोविकार ) अथवा भावकर्म की उपस्थिति नहीं हो, तब तक 
कर्म-परमाणु जीव के लिए कर्महप मे ( बन्धन के रूप में ) परिणत नहीं हो सकते । 
इस प्रकार कर्म के दोनों पक्ष अपेक्षित है । 
द्रव्य-कर्म और भाव-कर्म का सस्बन्ध 

पं० युखलालजी लिखते हैं कि भाव-कर्म के होने में द्रव्य-कर्म निमित्त है और 
द्रव्य-कर्म में भाव-कर्म निमित्त; दोनों का आपस में बीजांकुर की तरह कार्य-कारणभाव 
सम्बन्ध है ।' इस प्रकार जैन दर्शन मे कर्म के चेतन और जड़ दोनों पक्षों में बीजांकुर- 
बत्‌ पारस्परिक कार्यकारणभाव मः्ता गया है। जैसे बीज से वृक्ष और वृक्ष से बीज 
बनता है और उनमे किसी को भी पूर्वापर नहीं कहा जा सकता, वैसे ही द्रव्यक्र्म और 
भावकर्म में भी किसी पूर्वापरता का निश्चय नहीं किया जा सकता | यद्यपि प्रत्येक 
द्रव्यकर्म की अपेक्षा से उसका भावकर्म पूर्व होगा और प्रत्येक भावकर्म के लिए उसका 
द्रत्यकर्म पूर्व होगा । वस्तुतः इनमें सन्तति अपेक्षा से अनादि कार्य-कारण भाव है । 
उपाध्याय अमरमुनिजी लिखते हैं कि भावकर्म के होने में पूर्ववद्ध द्रव्य-कर्म निमित्त है 
और वर्तमान में वध्यमान द्रव्यकर्म में भावकर्म निमित्त है। दोनों में निमित्त चैमित्तिक 
रूप कार्यकारण सम्बन्ध हैं ।* 
(अ) वोद्ध दृष्टिकोण एवं उसक्ली समीक्षा 


यहाँ यह प्रश्न स्वाभाविक रूप से उत्पन्न होता हैँ कि कर्मो के भौतिक पक्ष को 
क्यों स्वीकार करें? बौद्ध दर्शन कर्म के चैत्तसिक पक्ष को ही स्वीकार करता हैं और 
यह मानता है कि बन्धन के कारण अविद्या, वासना, तृष्णादि चेत्तसिक तत्त्व ही हैं । 
डॉ० टांटिया इस सन्दर्भ में जैन मत की समुचितता पर प्रकाश डालते हुए लिखते है कि 
यह तर्क दिया जा सकता है कि क्रोवादि कपाय, जो आत्मा के बन्धन की स्थितियाँ हैं, 
वें आत्मा के ही गुण हैं और इसलिए आत्मा के गुणों ( चैत्तसिक दशाओं ) को आत्मा 
के बन्धन का कारण मानने में कोई कठिनाई नहीं आती है। लेकिन इस सम्बन्ध 


में जन विचारकों का उत्तर यह द्ोगा कि क्रोधादि कपाय अवस्थाएँ वन्च वी 


नस टन 
१. कमविपाक, भूमिका, पृ० २४. 
२६ श्री अमर मारती, नव० १६६५, एृ० ९. 





कर्म-सिद्धान्त १५ 
अक्ृत्तियाँ हैं, क्रोधादि कपाय अवस्था में होना तो स्वतः हो आत्मा का बन्धन हैं, || 
बल्धन की उपाधि [ निमित्तकारण ) नहीं हो सकती । कपाय वन्‍्धन का सृजन करती 
है, लेकित उनकी उपाधि ( ००००४ं०फ ) तो अनिवार्यतया उनसे भिन्‍न होनों 
आाहिए। क्योंक्रि-कपाय आदि आत्मा की वैभाविक अवस्थाएँ हैँ, इसलिए उनका कारक 
या उपाधि [ निमित्त ) आत्मा के गुणों से मिन्‍त होना चाहिए और इस प्रकार कपाय 
और बन्चन की उपाधि या निमित्तकारण अनिवार्य रूप से भोतिक होना चाहिए। 
यदि वन्चन का कारण आस्तरिक और चैत्तस्रक हो हैं थौर किसी वाह्म तत्त्व से 
प्रभावित नहीं होता तो फिर उससे मुक्ति का वया अर्थ होगा ।' जन मत के अनुसार 
यदि वन्धन और वन्धन का कारण दोनों ही समान प्रकृति के हैं तो उपादाव और 
'निमित्त कारण-का अन्तर ही समाप्त हो जावेगा। यदि कपाय आत्मा में स्वतः ही 
उत्तन्त हो जाते हैं तो वे उसका स्वभाव ही होगे और यदि वे बात्मा का स्वभाव हैँ 
तो उन्हें छोड़ा नहीं जा सकेगा और यदि उन्हें छोड़ना सम्भव नहीं तो मुक्ति भी 
सम्भव नहीं होगी | दूसरे जो स्वभाव है वह आन्तरिक एवं स्वतः है और यदि स्वभाव 
में स्वत: बिना किसो वाह्म निमित्त के ही विकार आ सकता है, तो फिर वन्पन में 
आने को सम्भावना सदैव बनी रहेगी और मुक्ति का कीई अर्थ ही नहीं रहेगा | यदि 
पानी में स्वतः ही ऊष्णतता उत्पन्न हो जावे तो शीतलता उसका स्वभाव नहीं हो 
सकता। आत्मा में भी यदि मनोविकार स्वतः ही उत्पन्त हो सके तो वह निविकार 
नहीं रह सकता । जैन दर्शन यह मानता है कि ऊष्णता के संयोग से जिस प्रकार पानी 
स्वगुण शीतलता को छोड़ विकारी हो जाता है, बसे ही आत्मा जड़ कर्म-परमाणुओं 
के संयोग से हो विकारी बनता है। कपायादि भाव आत्मा की विभावावस्था के 
सूचक है, वे स्वतः हो विभाव के कारण नहीं हो सकते। विभाव स्वत प्रसृत नहीं 
होता, उसका कोई बाह्य तिमित्त अवश्य होना चाहिए । जैसे पानी को शीतलता की 
स्वभाव-दश्ा से ऊष्णता की विभावदशा में परिवतित होने के लिए स्वस्वभाव से 
भिन्न अस्त का संयोग ( बाह्य निमित्त ) आवश्यक हैं, वेस्ते ही आत्मा को ज्ञान-दर्शन 
रुप स्वस्वभाव का परित्याग कर कपायहरृप विभावदशा को ग्रहण करने के लिए 
बाह्य निभित्त रूप कर्म-पुद्मछों का होता आवश्यक है। जैन विचारकों के अनुसार 


जड़ कर्म-परमाणु और चेतन आत्मा के पारस्परिक सम्बन्ध के बिता विभावदशा था 
बन्द कथमवि सम्भव नहीं । ४ 48०5 


: बौद्ध विचारक यह भी मानते हैं कि अमूर्त चेत्तसिक तत्त्व ही अमूर्त चेतना को 
अभावित् करते हैं। मूर्त जड़ ( रूप ) अमूर्त चेतन ( नाम ) को प्रभावित वहीं करता । 
लेकिन इस आधार पर जड़-चेतनमय जगत्‌ या वौद्ध परिभाषा में मम-हपात्वक जगत्‌ 
को व्याहपा सभव नहीं है। यदि चैत्तसिक तत्त्तों और भौतिक तत्त्वों के मध्य कोई 
कारणात्मक सम्बन्ध स्वीकार नहीं किया जाता है, तो उन्तके सम्बन्धों से उत्पन्त इस 


की ++जतत-+-+त+>ततज न 


ै* स्थ्डज इन जैत्त फिलासफी, पृ० २१९५-२६. 
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जगत्‌ की ताकिक व्याख्या सम्भव नहीं होगी। विज्ञानवादी बौद्धों ने इसी कठिनाई से 
बचने के लिए भौतिक जगत्‌ ( रूप ) का निरसन किया, लेकिन यह तो वास्तविकता से 
मूँह मोड़ना ही था। वौद्ध दर्शन कर्म या बन्चन के मात्र चेत्तसिक पक्ष को ही स्वीकार 
करता है । लेकिन थोडी अधिक गहराई से विचार करते पर दिखाई देता है कि बौद्ध 
दर्शन में भी दोनों पक्ष मिलते है । प्रतीत्यसमुत्पाद मे विज्ञान ( चेतना ) तथा नाम-रूप 
के मध्य कारण-सम्बन्ध स्वीकार किया गया हैं। मिलिन्दप्रइन में तो स्पष्टहूप से कहा 
गया है कि नाम ( चेतन पक्ष ) और रूप ( भौतिक पक्ष ) अन्योन्याश्रयभाव से सम्बद्ध 
है ।' वस्तुतः बौद्ध दर्शन भो नाम ( चेतन ) और रूप ( भौतिक ) दोनों के सहयोग 
से ही कार्य-निष्पत्ति मानता है। उस्तका यह कहना कि चेतना ही कर्म हैं, केवल इस 
बात का सूचक है कि कार्य-निष्पत्ति में चेतना सक्रिय तत्त्व के रूप में प्रमुख कारण है । 


(ब) सांख्य-दर्शन और शांकरवेदान्त के दृष्टफोण की समीक्षा 


सांख्य-दाशनिकों ने पुरुष को कूटस्थ मानकर केवल जड़ प्रकृति के आधार पर 
बन्धन और मुक्ति की व्याख्या करना चाहा, लेकिन वे भी पुरुष और प्रकृति के मध्य 
कोई वास्तविक सम्बन्ध स्थापित नहीं कर पाये और दा्शनिक्रों के द्वारा कठोर आलो- 
चना के पात्र बने । उन्होंने बुद्धि, भहंकार और मन जैसे चेत्तसिक तत्त्वों को भी पूर्णतः 
जड़-प्रकृति का परिणाम माना जो कि इस आलोचना से बचने का पूर्वप्रयास ही कहा 
जा सकता है। सांख्य दर्शन बन्चन और मुक्ति को प्रकृति से सम्बन्धित कर नैतिक जगत्‌ 
में अपनी वास्तविकवादिता की रक्षा नहीं कर पाया । यदि बन्धन और मुक्ति दोनों 
जड़ प्रकृति से ही होते हैं, तो फिर बन्धन से मुक्ति को ओर प्रयास रूप नैतिकता भी 
जड़-प्रकृति से ही सम्बन्धित होगी | लेकिन सांख्य नैतिक चेतना जिस विवेकज्ञान पर 
अधिषछ्ठत हैं, वह जड़-प्रकृति में सम्भव नहीं । विवेकाभाव और विवेकज्ञान दोनों का 
सम्बन्ध तो पुरुष से हैं। यदि पुरुष अविकारी, अपरिणामी और कूटस्थ है तो उसमें 
विवेकाभावरूप विकार जड़-प्रकृति के कारण कैसे हो सकता है। कृटस्थ आत्मवाद 
आत्मा के विभाव या बन्धन की तर्कंसंगत व्याख्या नहीं करता | इस प्रकार सांख्य 
दर्शन ताकिक दृष्टि से अपनी रक्षा करने में असमर्थ रहा । 


शांकरवेदान्त में कर्म एवं माया पर्यायवाची हैं। उसमें भी सांख्य के पुरुष के 
समान आत्मन्‌ या ब्रह्मन्‌ को निविकारी एवं निरपेक्ष माना गया है, लेकिन यदि आत्मा 
निविकारी और निरपेक्ष हैं तो फिर बन्धन, मुक्ति और नैतिकता की सारी कहानी 
अर्थदवीन है । इसी कठिनाई को समझकर शांकर वेदान्त ने बन्धन और मुक्ति को मात्र 
व्यवहारदृष्टि से स्वीकार किया । 
गीता का दृष्टिकोण 

सैद्धान्तिक दृष्टि से गीता सांख्य दर्शन से प्रभावित है जोर बन्चन को मात्र जड़ 


जप ना _ 
१. मिलिन्दप्रइन, छक्षणप्रस्न, द्वितीय वर्ग, 
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प्रकृति से सम्बन्धित मानती है। उसमें आत्मा को अकर्ता ही कहा बया है, लेकिन 
गीता में जो बन्धन का कारण है वह पूर्णतया जड़ (भौतिक) नहीं है । जब्र तक जड़ 
प्रकृति की उपस्थिति में पुरुष या आत्मा अहंकार से युक्त नहीं होता, तब तक बन्धन 
नहीं होता । आत्मा का अहंभाव ही वह चैत्तसिक पक्ष है, जो वन्धन का मूलभूत उपा- 
दान है और जड़ प्रकृति उस अभाव का निमित्त हैँ। भहंकार के लिए निमित्त के 
रूप प्रकृति और उपादान के रूप चेतन पुरुष दोनों हो अपेक्षित हैं । प्रद्धति अहंकार 
का भौतिक पक्ष है और पुरुष उसका चेतन पक्ष । इस प्रकार यहाँ गीता और जैन- 
दर्शन निकट आ जाते हैं। गीता की प्रकृति जैन दर्शन के द्रश्यकर्म के समान है भौर 


गीता का भहुंकार भावकर्म के समान है। दोतों में कार्य-कारणभाव है और दोनों की 
उपस्थिति में ही बच्चन होता है । 


एफ रामप्र दृष्टिकोण आवश्यक 


कर्ममय नैतिक जीवन की समुचित व्यवस्था के लिए, बन्धन और मुक्ति के वास्त- 
विक विश्लेषण के लिए, एक समग्र दृष्टकोण आवश्यक हैं। एक समग्र दुएवकोण वन्धन 
थौर मुक्ति को न तो पूर्णतया जड़ प्रकृति पर आरोपित करता हैं और न उसे मात्र 
चैत्तसिक तत्वों पर भाघारित करता है । यदि कर्म का भचेतन या जड़ पक्ष हो स्वीकार 
किया जाये, तो कर्म आकारहोन विपयवस्तु होगा और यदि कर्म का चैत्ससिक पक्ष हो 
स्वीकारें तो कर्म विषयवस्तुविहोन आकार होगा । छेकिन विपयवस्तुविहींन भांकार 
और आकारविहीन विषयवस्तु दोनों,ही वास्तविकता से दूर हैं । 
जैन कर्म-सिद्धान्त कर्म के भौतिक एवं भावात्मक पक्ष पर समुचित जोर देव-र जड़ 
भर चेतन के मध्य एक वास्तविक सम्बन्ध बनाने का प्रयास करता है । डा० टॉडिया 
लिखते हैं, “कर्म अपने पूर्ण विश्लेषण में जड़ भौर चेतन के मध्य योजक कड़ी है--यह्‌ 
चेतन और चेतनसंयुक्तजड़ पारस्परिक परिवर्तनों को सहयोगात्मकता को अभि- 
व्यंजित करता है (” सांख्य योग के अतुसार कर्म पूर्णठटः जड़प्रक्ृति से सम्बन्धित 
है और इसलिए वह प्रकृति ही है जो बन्धन में माती हैं और मुक्त होती हैँ ! बौद्ध दर्शन 
के अनूसार कर्म पूर्णतया चेतना के सम्बन्धित हैं और इसलिए चेतना ही बन्धन में 
तो है और मुक्त होती है। लेकिन जैन विचारक इन एकांगी दृष्टिकोणों से सन्तुष्ट नहीं 
थे । उनके अनुसार संसार का अर्थ हैं जड़ और चेतन का पारस्परिक बन्धन और मुक्ति 
का अर्थ है दोनों का अूगन्‍अरूग हो जाना । # 
६ ९. भौतिक और अभौतिक पक्षों की पारस्परिक्ष प्रभावकता 
वस्तुतः नैतिक दृष्टि से यह प्रश्न अधिक महत्त्वपूर्ण है कि चैदत्य आत्मतत्व और 
कर्मपरमाणुओं ( भौतिक तत्त्व ) के मध्य क्या सम्बन्ध है? जिन दार्शनिकों ने चरम 
सत्य के रूप में अद्वेत की घारणा को छोड़कर हैत की धारणा स्वीकार की उनके लिए 
है ध्रदन बना रहा कि इनके पारस्परिक सम्बन्धों की व्यास्या करें। यह एक कठित 
३. रूडढोज इस जेन फिलसको, पृ० २२८ 


श्द् जैन कर्म सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्यवन 


जगतु की ताकिक व्याख्या सम्भव नहीं होगी। विज्ञानवादी बौद्धों ने इसी कठिनाई से 
बचने के लिए भौतिक जगत्‌ ( रूप ) का निरसन किया, लेकिन यह तो वास्तत्रिकता से 
मूँह मोड़ता ही था। बौद्ध दर्शन कर्म या बच्धत के मात्र चैत्तसिक पक्ष को ही स्वीकार 
करता हैं। लेकिन थोड़ी अधिक गहराई से विचार करने पर दिखाई देता है कि बौद्ध 
दर्शन में भी दोनों पक्ष मिलते हैं । प्रतीत्यसमुत्पाद में विज्ञान ( चेतना ) तथा नःम-रूप 
के मध्य कारण-सम्बन्ध स्वीकार किया गया हैं। मिलिन्दप्रइन में तो स्पष्टलप से कहा 
गया हैं कि नाम ( चेतन पक्ष ) और रूप ( भौतिक पक्ष ) अन्योन्याश्रयभाव से सम्बद्ध 
हैँ ।१ वस्तुतः बौद्ध दर्शन भो नाम ( चेतन ) और रूप ( भौतिक ) दोनों के सहयोग 
से ही कार्य-निष्पत्ति मानता हैं। उसका यह कहना कि चेतना ही कर्म है, केवल इस 
बात का सूचक है कि कार्य-निष्पत्ति में चेतता सक्रिय तत्त्व के रूप में प्रमुख कारण है । 
(व) सांल्‍ु्य-दरशंत भर शांकरवेदान्त के दृष्टिकोण की समीक्षा 


सांख्य-दार्शनिकों ने पुरुष को कूटस्थ मानकर केवल जड़ प्रकृति के आधार पर 
बन्धन और मुक्ति की व्याख्या करना चाहा, लेकिन वे भी पुरुष और प्रकृति के मध्य 
कोई वास्तविक सम्बन्ध स्थापित नहीं कर पाये और दार्शनिक्रों के द्वारा कठोर आलो- 
चना के पात्र बने । उन्होंने बुद्धि, अहंकार और मन जैसे चेत्तसिक तत्त्वों को भी पूर्णतः 
जड़-प्रकृति का परिणाम माना जो कि इस आलोचना से बचने का पुूर्वप्रयास ही कहा 
जा सकता हैं। सांख्य दर्शन वन्चन और मुक्ति को प्रकृति से सम्बन्धित कर नैतिक जगत्‌ 
में अपनी वास्तविकवादिता की रक्षा नहीं कर पाया | यदि वन्धचन और मुक्ति दोनों 
जड़ प्रकृति से ही होते है, तो फिर वन्धन से मुक्ति को ओर प्रयास रूप नैतिकता भो 
जड़-प्रकृति से ही सम्बन्धित होगी । लेकिन सांख्य नैतिक चेतना जिस विवेक़ज्ञान पर 
भधिष्ठित हैं, वह जड़-प्रकृति में सम्भव नहीं । विवेकाभाव और विवेकज्ञान दोनों का 
सम्बन्ध तो पुरुष से है। यदि पुरुष अविकारी, अपरिणामी और कूटस्थ है तो उसमें 
विवेकाभावझूप विकार जड़-प्रकृति के कारण कैसे हो सकता है । कूटस्थ आत्मवाद 
आत्मा के विभाव या बन्धन की तर्क॑संगत व्याख्या नहीं करता । इस प्रकार सांख्य 
दर्शन ताकिक दृष्टि से अपनी रक्षा करने में जसमर्थ रहा । 


शांकरवेदान्त में कर्म एवं माया पर्यायवाची हैं। उसमें भी सांख्य के पुरुष के 
समान आत्मन्‌ या ब्रह्मन्‌ को निविकारी एवं निरपेक्ष माना गया है, लेकिन यंदि आत्माः 
निविकारी और निरपेक्ष हैं तो फिर बन्धचन, मुक्ति ओर नैतिकता की सारी कहानी 
अर्थहोन है । इसो कठिनाई को समझकर शांकर वेदान्त ने बन्धन और मुक्ति को मात्र 
व्यवहारदृष्टि से स्वीकार किया । 
गोता का दृष्टिकोण 

चैद्धान्तिक दृष्टि से गीता सांख्य दर्शन से प्रभावित है और वन्धन को मात्र जड़ 
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कर्म-पिद्धान्त (७ 
प्रकृति से सम्बन्धित मानती है | उसमें आत्मा को अकर्ता ही कहा गया है, छेक्िन 
गीता में जो बन्धन का कारण है वह पूर्णतया जड़ (भीतिक) नहीं है । जब तक जड़ 
प्रकृति की उपस्थिति में पुरुष या आत्मा अहंकार से युक्त नहों होता, तव तक वन्धन 
नहीं होता । आत्मा का अहँनाव ही वह चैत्तसिक पक्ष हैं, जो बन्द का मूलभत उपा- 
दान हैं और जड़ प्रकृति उस अहंभाव का निर्मित्त हैं। अहंकार के लिए निमित्त के 
रूप प्रकृति और उपादान के रूप चेतन पुरुष दोनों ही अपेक्षित हैं । प्रश्गति अहंबार 
का भौतिक पक्ष है और पृष्ष उसका चेतन पक्ष । इस प्रकार यहाँ गोता थौर जैन- 
दर्शन निकट आ जाते हैं। गीता की प्रकृति जैन दर्शन के द्रव्यकर्म के समान है कौर 
गीता का भहंकार भावकर्म के समान है। दोनों में कार्य-कारणभाव है और दोनों की 
उपस्थिति में ही बन्धन होता है | 

एक समग्र दष्टकोण भावश्पक 


कर्ममय नैतिक जीवन को समुचित व्यवस्था के लिए, बन्धन भौर भुक्ति के वास्त- 
विक विश्लेषण के लिए, एक समग्र दृष्टिकोण आवश्यक है। एक समग्र दृष्टिकोण बन्धन 
और मुक्ति को न तो पूर्णतया जड़ प्रकृति पर आरोपित करता हैं और न उसे भात्र 
चैत्तप्िक तत्वों पर आधारित करता है । यदि कर्म का अचेतन या जड़ पक्ष ही स्वीकार 
किया जाये, तो कर्म आकारहीन विपयवस्तु होगा और यदि कर्म का चैत्तसिक पक्ष ही 
स्वीकारें तो कर्म बिषयवस्तुविहीन भाकार होगा। जेकिन विपयवस्तुविदेत आकार 
और आकारविहीन विषयवस्तु दोनों ही वास्तविकता से दूर हैं। 

जैन कर्म-सिद्धास्त कर्म के भौतिक एवं भावात्मक पक्ष पर समुचित जोर देकर जड़ 
और चेतन के मध्य एक वास्तविक सम्बन्ध बनाने का प्रयास करता है। डा० टॉँटिया 
लिखते हैँ, “कर्म अपने पूर्ण विश्लेषण में जड़ और चेतन के मध्य योजक कड़ी है--यह्‌ 
चेतत और चेतनसंयुक्तजड़ पारस्परिक परिवर्तनों को सहयोगात्मकता को अशभि- 
व्यंजित करता है ।” तांख्य योग के कतुसार कर्म पूर्णतः जड़प्रकृति से सम्बन्धित 
है और इसलिए वह प्रकृति ही है जो बन्धन में भाती है और भुक्त होती है । बौद्ध दर्शन 
के अनूसार कर्म पूर्णतया चेतना के सम्बन्धित है और इसलिए चेतना ही बन्धत में 
भातो है और मुक्त होती है। लेकिन जैन विचारक इन एकांगो दृष्टिकोणों से समन्तुष्ट नहीं 


थे। उनके झनुस्तार संसार का धर्य है जड़ बौर चेतन का पारस्परिक बन्धन और मुक्ति 
का अर्थ है दोनों का भलग-अलय हो जाता ।* 


$ ९. भौतिक जौर बभौतिक पक्षों की पारस्परिक प्रभावकता 
, स्तुतः नैतिक दृष्टि से यह प्रशद अधिक महत्त्वपूर्ण है कि च॑ततन्य आत्मतत््व और 
कमपरमाणुओं ( भोतिक तत्त्व ) के मध्य वया सम्बन्ध है ? जिन दा्शतिकों ने चरम 
सत्य के रूप में मद्वैत की धारणा को छोड़कर हत की धारणा स्वीकार की उसके लिए 
भेहे भरत बचा रहा कि इसके पारस्परिक सम्ब 
| ९ झूथन सन बेन फिलसका, पृ० सर्द 
न 


न्‍्वों की व्याख्या करें। यह एक कठिन 
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समस्या है । इस समस्या से बचने के लिए ही अनेक चिन्तकों ने एकतत्त्ववाद की 
धारणा स्थापित की । भारतीय चार्वाक दार्शनिकों एवं आधुनिक भौतिकवादियों ने जड़ 
को ही चरम सत्य के रूप में स्वीकार किया और इस प्रकार इस समस्या के समाधान 
से छुट्टी पाई । दूसरी ओर शंकर एवं बौद्ध विज्ञानवाद ने चेतन को ही चरम सत्य 
मानता । इस प्रकार उन्हें भी इस समस्या के समाधान का कोई प्रयास नहीं करना पड़ा, 
यद्यपि उनके समक्ष यह समस्या अवश्य थी कि इस दृश्य भौतिक जगत्‌ की व्याख्या 
कैसे करें ? और इसका उस विशुद्ध चेतन्‍्य परम तत्त्व से किस प्रकार सम्बन्ध स्थापित 
करें ? उन्होंने इस जगत्‌ को मात्र प्रतीति बताकर समस्या का समाध्ाव खोजा | लेकित 
वह समाधान भी सामान्य बुद्धि को सन्तुष्ट न कर पाया। पश्चिम में बर्कले ते भी जड़ 
की सत्ता को मनस्‌ से स्वतस्त्र न मानकर ऐसा ही प्रयास किया था, लेकिन नैतिकता को 
समुचित व्याख्या किसी भी प्रकार के एकतत्त्ववाद में सम्भव नहीं । जिन विचारकों ने जैन 
दर्शन के समान मैतिकता की व्याख्या के लिए जड़ और चेतन, पुरुष और प्रकृति अथवा 
मनस्‌ और शरीर का द्वत स्वीकार किया उनके लिए यह महत्त्वपूर्ण समस्या थी कि 
वे इस बात की व्याख्या करें कि इन दोनों के बीच वया सम्बन्ध हैं ? पश्चिम में यह 
समस्या देकार्त के सामने भी उपस्थित थी। देकात॑ ने इसका हल पारस्परिक प्रतिक्रिया 
बाद के आधार पर किया। लेकिन स्वतंत्र सत्ताओं में परस्पर प्रतिक्रिया कैसी ? 
स्पीनोजा ने उसके स्थान पर समानान्तरताद की स्थापता की और जड़-चैतन्य में 
पारस्परिक प्रतिक्रिया न मानते हुए भी उनमें एक प्रकार के समानान्‍्तर परिवर्तंव को 
स्वीकार किया तथा इसका आधार सत्ता को तात्त्विक एकता माना। लाईबनीज ने 
प्रतिक्रियावाद की कठिनाइयों से बचने के लिए पूर्वस्थापित सामंजस्य की धारणा का 
प्रतिपादन क्रिया और बताया कि सृष्टि के समय ही मन और शरीर के वीच ईश्वर 
ने ऐसी पूर्वाचुकूलता उत्पन्‍्त कर दी है कि उनमें सदा सामझ्जस्य रहता है, जैसे--दो 
अलग घड़ियाँ यदि एक बार एक साथ मिला दी जाती हैं तो वे एकदसरे पर बिना 
प्रतिक्रिया करते हुए भी समान समय ही सूचित करती हैं, वैसे ही मानसिक परिवर्तन 
और शारीरिक परिवर्तन परस्पर अप्रभावित एवं स्व॒तन्त्र होते हुए भी एक साथ होते 
रहते हैं । 
पश्चिम में यह समस्या अचेतन शरीर और चेतना के पारस्परिक सम्बन्ध को 
लेकर थी । जबकि भारत में सम्बन्ध की यह समस्या प्रकृति, त्रिगुण अथवा कर्म-परमाणु 
और, आत्मा के पारस्परिक सम्बन्ध को लेकर थी । गहराई से विचार करने पर यहाँ भो 
मूल समस्या शरीर और भात्मा के सम्बन्ध को लेकर ही है | यद्यपि शरीर से भारतीय 
बिन्‍्तकों का तात्पर्य स्थूलछ शरीर से न होकर सूक्ष्म शरीर ( लिग-शरीर ) से है। यही 
लिगशरीर जैन दर्शन में कर्म-शरीर कहा जाता है जो कर्मपरमाणुओं का बना होता 
है और बंधन को दक्षा में सदैव आत्मा के साथ रहता हैं। यहाँ भी म्‌ल प्रश्न यही हैं 
कि यह लिंग-शरीर या कर्म-शरीर बात्मा को कैसे प्रभावित करता है। सांख्य दर्शन 


कर्त-प्िद्वान्त १९ 
पुरुष तथा प्रकृति के दैत को स्वीकार करते हुए भी अपने कूटस्थ आखवाद के कारण 
इनके प्रस्परिक सम्बन्ध को ठीक प्रकार से नहीं समझा पाया। जन देशेन वह्तुवादी 
एड परिणएफ्मवादी है और इसलिए वह जड़-चेतन के मध्य वास्तविक सम्बन्ध स्वीकार 
करने में कठिनाई अनुभव नहीं करता । वह चेतना पर होनेबाले जढ़ के प्रभाव दो 
स्वीकार करता है । बह कहता हैं क्रि अनुभव हमें यह बताता है कि जड़ मादक पदार्थों 
का प्रभाव बेतना पर पड़ता ही है) अतः यह मानते में कोई आपत्ति तहीं है कि जड़ 
कर्म-चर्गगाओं का प्रभाव चेतन-आत्मा पर पड़ता हैं। संसार का अर्थ जड़ और चेतन 
का वास्तविक सम्बन्ध हैं । 

६ १०, कर्म को पूर्तता 


जैम दर्शन के अनुसार द्रव्य-कर्श पुद्गलजन्य है, बतः पूर्त [ भौतिक ) हैं। कारण 
से जिप्त प्रकार कार्य का अतुमान होता है, उछो प्रकार कार्य से भी कारण का अनुभान 
होता है । इस पघिद्धात्त के अनुत्तार शरीर आदि कार्य पूर्त है तती उनका कारण कर्म 
भो मूर्त ही होता चाहिए। कर्म की मूर्तता सिद्ध करते के लिए कुछ तर्क इस प्रकार 
दिये जा मकते हूँ --कर्म मूर्त है, क्योंकि उसके सम्बन्ध से सुख-दुःख आदि का ज्ञान 
होता है, जैसे भोजन से । कर्म मूर्त है, क्योंकि उसके प्म्पन्ध से पेदना होतो है, जप 
क्षर्ति से । यदि कर्म अमूर्त होता, तो उसके कारण सुख-दुःखादि की बेदना शम्मेव 
नहीं होती । 


मूर्त का अपूर्त प्रभाव 


यदि कर्म मूर्त है, तो किर बह अमूर्स आत्मा पर अपना प्रभाव कैसे डालता है ? 

जिप प्रकार वायु और अग्नि का अमूर्द आकाश पर किसी प्रकार का प्रभाव नहीं 
पड़ता, उद्तो प्रकार अमूर्द नात्मा पर भी सूर्त कर्म का कोई प्रभाव नहीं पड़ना चाहिए ? 
इसका उत्तर यहो है कि जैसे अमूर्त शानादि गुणों पर मूर्त मदिरादि का प्रभाव 
पड़ता है, दैंसे हो अमूर्त जोब पर भी मूर्त कर्म का प्रभाव पड़ता है । उक्त प्रहन का 
एक दूसरा तक्संगत एवं निर्दोष श्रमाधान यह भी है कि कर्म के सम्बन्ध में आत्मा 
कर्यचित्‌ भूर्त भी हैं । क्योंकि संसारी आत्मा अनादिकाल से कर्म-सन्तति से सम्वद्ध है, 
इस बपेक्षा से जात्मा सवंधा असूर्स नहों है, धपितु कर्म-संम्बद्ध होने के कारण स्वरूपत: 
अमूर्त होते हुए भी वस्तुतः करथंवित्‌ मूर्त है । इस दृष्टि से भी आत्मा पर सूर्त कर्म का 
उपधात, अनुग्रह और प्रभाव पड़ता है ।? वस्तुत: जिछ पर कर्म-पिद्धान्त का मिधम 
लागू होता है वह व्यक्तित्व अपूर्स नहीं है । हमारा वर्तमान व्यक्तित्व शरेर (भौतिक) 
भोर आत्मा (अमोतिक) का एक विशिष्ट संयोग है। शरीरी बात्मा भौतिक तथ्यों से 
अप्रभावित नहीं रह सकता। जब तक आत्मा शरोर (कर्म-शरीर) के बन्धन से भुक्त 

नहीं हो जाती, तर तक वह अपने को भोतिक भावों से पूर्णतया क्षप्रभावित नहीं रख 
सकती । मूर्त शरीर के माष्यम से उस पर मूर्त-कर्म का प्रभाव पड़ता है । 

६ अमर भरती, जबस्र १६६५, पृ० (१-१२. 


२० जेन फर्म सिद्धान्त ; एक घुलनात्मऊ अध्ययक्ष 


मूर्त का अमूर्त से सम्बन्ध 

यह प्रइन भी उठ सकता है कि मूर्त कर्म अमूर्त आत्मा से कैसे सम्बन्धित 
होते है ? जैत विचारकों का समाधान यह हैं कि जैसे मूर्त घट अमूर्त आकाश के साथ 
सभ्बन्धित होता है वैसे ही मुर्त कर्म अमुर्त आत्मा के साथ सम्बन्धित होते हैं। जैन 
विचारकों ने आत्मा और कर्म के सम्बन्ध को नीर-क्षीरवत्‌ अथवा अग्नि-लौहपिंडवत्‌ 
माना है। यह प्रदत्त भी उठ सकता है कि यदि दो स्व॒तन्त्र सत्ताओं--जड़ कर्मपरमाणु 
भौर चेतन में पारस्परिक प्रभाव को स्वीकार क्या जायेगा तो फिर मुक्तावस्था में भी 
जड़कर्मपरमाणु आत्मा को प्रभावित किये बिना नहीं रहेंगे और मुक्ति का कोई अर्थ 
नही होगा । यदि वे परस्पर एक-दूसरे को प्रभावित करने में सक्षम नही हैं तो फिर 
बन्‍्धन ही कैसे सिद्ध होगा ? आचार्य छुन्दकुन्द ने इस प्रइन का उत्तर देते हुए कहा कि 
जैसे स्वर्ण कीचड़ मे रहने पर भी जंग नहीं खाता जबकि लोहा जंग खा जाता है, 
इसी प्रकार शुद्धात्मा कर्मपरमाणुओं के मध्य रहते हुए भी उनके निमित्त से विकारी 
नही बनता जबकि अशुद्ध आत्मा विकारी वन जाता है। जड़ कर्म-परमाणु उसी आत्मा 
को विकारी बना सकते हैँ छोप्पूर्व में राग-6प भादि से बशुद्ध है।" वस्तुतः आत्मा 
जब तक भौतिक शरोर से युवत होता है, तभी तक कमं-परमाणु उसे प्रभावित कर 
सबते हैं । कर्म-शरीर के रूप में रहें हुए कर्म-परमाणु ही बाह्य जगत्‌ के कर्म-परमाणुओं 
का आकर्षण व.र सबते हैं। चकि मुदतावस्था में भात्मा अशरीरी होता है, अतः 
उस अवस्था मे कर्मपरसाणुओ वी उपस्थिति से भी उसे बन्धतन्त में आने की कोई 
सम्भावना नहीं रहती । 
६ ११, करे और (बपाक की परस्परा 


राग-हेप आदि की शुभाशुभ वृत्तियाँ ही भावकर्म के रूप में आत्मा की अवस्था 
विश्येप है । भावकर्म की उपस्थिति में ही द्रव्य-कर्म भात्मा के द्वारा ग्रहण किये जाते 
हैं। भावकमं के निमित्त से द्रव्यवर्म का आख्रव होता रहता हैं और यही द्रव्यकर्म 
समयविश्येप में भावकम का कारण बन जाता हैं। इस प्रकार कर्म-प्रवाह चलता रहता 
हुँ । कर्म-प्रवाह ही संसार हैं। कर्म और विपाक की परम्परा से यह संसारबक्र 
प्रवरतित होता रहता है| भगवान्‌ दुद्ध कहते हैं कि कर्म से विपाक प्रवर्तित होते हैं 
भर विपार्क से कर्म उत्पच्न होता हैँ। कर्म से पुनर्जन्म होता है और इस प्रकार यह 
संसार प्रवतित होता हैं। अतः यह प्रद्नन महत्त्वपूर्ण हु कि कर्म और आत्मा का 
सम्बन्ध कव से है क्षथवा कर्म और विपाक वो परम्परा का प्रारम्भ कब हुआ ? यदि 
हम इसे सादि मानते हैं तो यह मानना पड़ेगा कि किसी काल-विद्धेप में भात्मा बद्ध 
हुआ, उसके पहले मुक्त था; फिर उसे वन्धन में आने का बया कारण ? यदि मुक्तात्मः 
को बन्धन में जाने वी रुम्भावना मानी जाये तो मुक्ति का मृत्य अधिक नही रह जाता। 


वी एएएशाशणाशणाल 


£. समयसार, ६१८०-६५ 
२. मास्यिमनिकाय; १॥१॥३. 


'कर्-सिद्धान्त बे 


दूसरों और यदि इसे अनादि माना जाये तो जो अनादि है बहू अनन्त भो होगा और 
इस अवस्था में मुक्ति की कोई सम्भाववा नहीं रह जायेगी । 
जैन दृष्टिकोण 
जैन दार्शनिकों ते समस्या के समाधान के लिए एक सापेक्ष उत्तर दिया है। उनका 

कहना कि कर्मपरम्परा कर्मविद्येप की अपेक्षा से सादि और सान्‍्त है. और प्रवाह को 
दृष्टि से अतादि-अनस्त है। कर्मपरम्परा का प्रवाह भी व्यक्ति विज्ञेप की दृष्टि से अनादि 
सो हैं, लेकिन अनस्त नहीं हैं। उसे अतन्त नहीं मानने का कारण यह है कि कर्य- 
विज्येप के रूप में तो सादि है और यदि व्यक्ति नवीन कर्मो का आगमन रोक सके तो 
बह परापरा अनन्त नहीं रह सकती। जैन दार्शनिकों के अनुसार राग-द्ेषहूपी कर्म 
बीज के भूत जाने पर कर्म-प्रवाह की परम्परा समाप्त हो जाती हैं। कर्शे-परम्परा के 
सम्बन्ध में यही एक ऐसा दृष्टिकोण है, जिसके आधार पर बन्धन का अनादित्व, मुक्ति 
से अनावृत्ति और मुक्ति की सम्भावना की समुवित व्यास्या हो सकतो है । 

चोद्ध दृष्टिकोण 

चौद्ध आवारदर्शन भी वन्धन के अनादित्व और मुक्ति से अनावृत्ति की घारणा 

को स्वीकार करता है। अतः बौद्ध दृष्टि से कर्म-परम्परा को व्यक्तविशेप की दृष्टि से 
अनादि बोर सान्‍त मानता समुचित प्रतीत होता है। बौद्ध दार्शनिक कारणहप कर्म- 
पराणरा से आगे किसी कर्ता को नहीं देखते हैं। उनके अनुसार, सच्चा ज्ञानी कारण 
से आगे कर्ता को नहीं देखता न जिपाक को प्रवृत्ति से आगे विपाक्र भोगनेवाले को । 
किन्तु कारण के होने पर कर्ता है और विपाक को प्रवृत्ति से भोगनेवाला है, ऐसा 
गानता हैं । बौद्ध दार्शनिक अपनी अनात्मवादी धारणा के आधार प्र कारणरूप कर्म- 
सर्सरा पर हक जाना पसल्द करते हैं, क्योंकि इस आधार पर अनात्म की अवधारणा 
सरल होती है। लेकिन कर्म के कारण को मानना और उसके कारक को नहीं मातना 
एक वदतीव्याघात हैँ) यहाँ हम इसकी गहराई में नहीं जाता चाहते । वास्तविकता 
यह हैं कि कतों, कर्म और कर्मे-विपाक तोनों में से किसी की भी पृर्वकोटि नहीं 
मानी जा सकतो । बौद्ध दार्शतिक भी कर्म और विपाक के सम्बन्ध में इसे स्वोकार 
करते हैं। कहा है कि कर्म और विपाक्ष के प्रवर्तित होते पर वृक्ष दीज के समान किसी 
का पूर्व छोर नहीं जान पड़ता हैं।' इस प्रकार बौद्ध दार्शनिकों के अनुसार भी प्रवाह 
अनाद तो है, लेकिन बेयक्तिक दृष्टि से वह अनन्त नहीं रहता। जैसे किसी बीज के 
भुन जाने पर उस बोज की दृष्टि से बोज-बृभ की परम्परा समाप्त हो जाती है, वैसे हो 
व्यक्ति के राग, हप और मोह का प्रहण हो जाने पर उस व्यक्ति को कर्म-विपाक 
परण्परा का अन्त हो जाता है । 


$ १९. कमंफल सविभाग 


कर्म-सिद्धान्त के सन्दर्भ पें पह विचारणोय प्रइव है किक्या एक 


व्यक्ति अपने 
१ 32: क मर अ बी 
२. विश्युद्धिमस्ग, भाग २, पू० २०४, 


२० जेन कर्म सिद्धान्त ; एक तुलनात्मक अध्ययक 


मृत का भमूर्त से सम्बन्ध 

यह प्रदत भी उठ सकता है कि सूर्त कर्म अपमूर्त आत्मा से कैसे सम्बन्धित 
होते हैं ? जैन विचारकों का समाधान यह है कि जैसे मृर्त घट अमूर्त आकाश के साथ 
सम्बन्धित होता है चैसे ही मृर्त कर्म भमूर्त भात्मा के साथ सम्बन्धित होते हैं । जैन 
विचारकों ते भात्मा और कर्म के सम्बन्ध को नीर-क्षी रवत्‌ अथवा अग्नि-लौहपिडवत्‌ 
माना हैं। यह प्रइन भी उठ सकता है कि यदि दो स्वतन्त्र सत्ताओं--जड़ कर्मपरमाणु 
ओर चेतन में पारस्परिक प्रभाव को स्वीकार क्या जायेगा तो फिर मुक्तावस्था में भी 
जड़कर्मपरमाणु आत्मा को प्रभावित किये बिना नहीं रहेगे और मुक्ति का कोई अर्थ 
नही होगा । यदि वे परस्पर एक-दूसरे वो प्रभावित करने में सक्षम नहीं हैं तो फिर 
बन्धन ही कैसे सिद्ध होगा ? आचार्य कुन्दकुन्द ने इस प्रइन का उत्तर देते हुए कहा कि 
ज॑से स्वर्ण कीचड़ मे रहते पर भी जंग नहीं खाता जबकि लोहा जंग खा जाता है, 
इसी प्रकार शुद्धात्मा कर्मपरमाणुओं के मध्य रहते हुए भी उनके निमित्त से विकारी 
नही बनता जबकि अशुद्ध आत्मा विकारी वन जाता है। जड़ कर्म-परमाणु उसी आत्मा 
को विकारी वना सकते है छोपूव॑ में राग-6ंप भादि से बशुद्ध है ।" बस्तुतः भात्मा 
जब तक भौतिक शरोर से युवत होता है, तभी तक कर्म-परमाणु उसे प्रभावित कर 
सवते हैं । कर्म-शरोर के रूप में रहें हुए कर्म-परमाणु ही बाह्य जगत्‌ के कर्म-परमाणुओं 
का आकर्षण ब.र सबते हैं | चूंकि मुदतावर्था में आत्मा अबश्चरीरी होता है, अत्त: 
उस अवस्था में कर्परमाणुओं वी उपरिथति में भी उसे वन्धन में आने की कोई 
सम्भावना नहीं रहती । 
€ ११. कर्म और [वषाक की परस्परा 


राग-हैप आदि की शुभाशुभ वृत्तियाँ ही भावकर्म के रूप में आत्मा की अवरधा 
विज्येप हैं। भावकर्भ की उपस्थिति में ही द्रव्य-कर्म आत्ता के द्वारा ग्रहण किये जाते 
हैं। भावकर्म के निमित्ति से द्रव्यवर्म का भासखव होता रहता है और यही द्रव्यकर्म 
समयविशेष में भादकर्म का कारण वन जाता हैं। इस प्रकार कर्म-प्रवाह चलता रहता 
हैँ । कर्म-प्रवाह ही संसार हैँ। कर्म और विपाक की परम्परा से यह संसारबक्र 
प्रवरतित होता रहता है । भगवान्‌ दुद्ध कहते हैं कि कर्म से विपाक प्रवर्तित होते हैं 
ओर विपाक से कर्म उत्पन्न होता है। कर्म से पुनर्जन्म होता है भौर इस प्रकार यह 
संसार प्रवततित होता हैं।* अतः यह प्रइन महत्त्वपूर्ण ह कि कर्म और आात्मा का 
सम्बन्ध कब से हैं ध्थवा कर्म और विपाक दी परम्परा का प्रारम्भ कब हुआ ? यदि 
हम इसे सादि मानते हैँ तो यह मानना पड़ेगा कि बिसी काल-विद्वेप में भात्मा वद्ध 
हुआ, उसके पहले मुक्त था; फिर उसे बन्धन में आने का वया कारण ? यदि मुक्तात्मा 
को दन्धन में काने वो सम्भावना मादी जाये तो मुक्ति का मृत्य अधिक नही रह जाता! 

२. मा्यिमनिकाय; ३॥१३. 


अरम-सिद्धान्त १६ 


दसरो और यदि इसे अनादि माना जाये तो जो अवादि है वह अनन्त भो होगा और 
ड्स अवस्था में मुक्ति की कोई सम्भावना नहीं रह जायेगी । 
जैन दृष्टिकोण 
जैन दार्शनिकों ते समस्‍या के समाधान के लिए एक सापेश् उत्तर दिया है । उनका 
कहना कि कर्मप्रम्परा कर्मविशेष की अपेक्षा से सादि और सान्त हैँ और प्रवाह को 
दुष्टि से अतादि-अनन्त है। कर्मपरम्परा का प्रवाह भो व्यक्ति विशेष की दृष्टि से अनादि 
तो है, लेकिन अनन्त नहीं है। उसे अतन्त नहीं मानते का कारण यह है कि कर्म- 
विशेष के रूप में तो सादि है और यदि व्यक्ति बदीन कर्मों का आगमन रोक सके तो 
खह परम्परा अनन्त नहों रह सकती। जैन द्वार्शमिकों के अनुसार राग-इपहूपी कर्म 
खीज के भुन जाने पर कर्म-प्रवाह की परम्परा समाप्त हो जाती है । कर्श-परम्परा के 
सम्बन्ध में यही एक ऐसा दुष्टिकोण है, जिसके भाधार पर बन्धन का अनादित्व, भुक्ति 
से अनावृत्ति और मुक्ति की सम्मावना की समुचित व्याख्या हो सकती हैं । 
चोद दृष्टिकोण 
बौद्ध आचारदर्शन भी बन्यन के अनादित्व और मृक्ति से अनावृत्ति को धारणा 
को स्वीकार करता है। अतः बौद्ध दृष्टि से कर्म-प्रप्वरा को व्यक्तिविश्ेष की दृष्टि से 
अनादि और सान्‍्त मानता समुचित प्रतीत होता है। बौद्ध दार्शनिक कारणहझूप कर्म- 
परम्परा से आगे किसी कर्ता को नहीं देखते हैं ॥ उनके अनुसार, सच्चा ज्ञानी कारण 
से आगे कर्ता को नहीं देखता न बिपाक की प्रवृत्ति से आगे विपाक भोगनेबाले को ॥ 
किन्तु कारण के होने पर कर्ता हैं और विपाक की प्रवृत्ति सर भोगनेत्ाला है, ऐसा 
मानता हैं। बौद्ध दार्शनिक अपनी अनात्मवादी धारणा के आधार पर कारणछूप कर्म- 
परम्परा पर रुक जाना पसन्द करते हूँ, क्योंकि इस आधार पर अनात्म की अवधारणा 
खरल होती है । छेकिन कर्म के कारण को मानना और उप्तके कारक को तहीं मानना 
एक वदतोब्याघात है। यहाँ हम इसकी गहराई में नहीं जावा चाहते । वास्तविकता 
ह है कि कर्ता, कर्म और कर्म-विपाक तीनों में से किसी की भी पूर्वकोटि नहीं 
माती जा सकतो। बौद्ध दार्शनिक भी कर्म और विपाक के सम्बस्ध में इसे स्वीकार 
करते हैं) कहा है कि कर्म और विपाक के प्रवर्तित होने पर वृक्ष बीज के समान किसी 
का पूर्व छोर नहीं जान पड़ता है ।* इस प्रकार बौद्ध दार्शनिकों के अनुपार भी प्रवाह 
अनादे तो है, लेकिन वैयक्तिक दृष्टि से वह अनन्त नहीं रहता। जैसे किसी बीज के 
भुन जाने पर उत्त बीज को दृष्टि से बीज-वृक्ष की परायरा समाप्त हो जातो है, वैसे हो 
व्यक्ति के राम, हप और भोह का प्रहण हो जाने पर उस व्यक्ति को कर्म-विपाक 
परम्परा का अस्त हो जाता रत हु हि 
५ १३, कर्मफल सविभाग 


कर्म-सिद्धान्त के सन्दर्भ में यह विचारणोय प्रश्न हैं कि कया एक व्यक्ति अपने 
0 लि मल आदी 
2. विचुद्धिमण, भाग २, पृ० २०५, 


२२ जेन कर्म सिद्धान्त : एक तुलभात्मक अध्ययन 


किये हुए गुभाशुभ कर्मो का फल दूसरे व्यक्ति को दे सकता हैं अथवा नहीं दे सकता ? 
वया व्यक्ति अपने किये हुए शुभाशुभ कर्मो का ही भोग करता हैं अथवा दूसरों के द्वारा 
किये हुए शुभाशुभ का फल भी उसे मिलता है? इस सन्दर्भ में समालोच्य आचार- 
दर्शनों के दृष्टिकोण पर भी विचार कर लेना भावश्यक है । 
जेन दृष्टिकोण 

_जैन विचारणा के बनुसार प्राणी के शुभाशुभ कर्मो के प्रतिफछ में कोई भागीदार 
नहीं बन सकता । जो अव््यक्ति घुभाशुभ कर्म करता हैं वही उसका फल प्राप्त करता हैं 
उत्तराध्ययनसूत्र में स्पष्ट विधान है संसारी जीव स्व एवं पर के लिए जो साधारण 
कर्म करता है उम्र कर्म के फलू-भोग के समय वे बन्धु-दान्धव ( परिजन ) हिस्सा नहीं 
लेते ।) इसी ग्रन्थ में प्राणी की अनाथता का निर्णय करते हुए यह बताया गया है कि 
न तो माता-पिता और पृत्र-पौत्रादि ही श्राणी का हिताहित करने में समर्थ हैं।* 
भगवतीसूत्र में भगवात्‌ महावीर से जब यह प्रश्त किया गया कि प्राणी स्वकृृत सुख- 
दु:ख का भोग करते है या परकृत चुख-दुःख का भोग करते हैं ? तो महावीर का स्पष्ट 
उत्तर था कि प्राणी स्वकृत सुख-दुःख का भोग करते है, परक्ृत का नहीं |? इस प्रकार 
जैन विचारणा में कर्मफल संविभाग को अस्वीकार किया गया है । 
बोद्ध दृष्टिकोणलिंडन- | 


वौद्ध दर्शन में बोधिसत्व का आदर्श कर्मफल संविभाग के विचार को पुष्ट करता 
हैं| वोधिसत्व तो सदैव यह कामना करते हैं कि उन्तके कुशल कर्मो का फल विश्व के 
समस्त प्राणियों को मिले । फिर भी बौद्ध दर्शन यह मानता है कि केवल शुभकर्मो में 
ही दूसरे को उम्मिलित किया जा सकता है । बौद्ध दृष्टिकोण के सम्बन्ध में आचार्य 
नरेंन्द्रदेव रिखते है कि सामान्य नियम यह है कि कर्म स्वकीय है, जो कर्म करता है 
बही ( सच्तानप्रवाह की अपेक्षा से ) उसका फल भोगता है । किन्तु पालीनिकाय में भी 
पुण्य परिणामना ( पत्तिदान ) है । वह यह भी मानता है कि मृत की सहायता हो 
सकती है। स्थविरवादी प्रेत और देवों को दक्षिणा देते है अर्थात्‌ भिक्षुकों को दिये हुए 
दान ( दक्षिणा ) से जो पृण्य संचित होता है, उसको देते हैं। बौद्धों के अनुसार 
हम अपने पुण्य में दूसरे को सम्मिलित कर सकते है, पाप में नहीं ।* हिन्दुओं के समान 
ही दौद्ध भी प्रेतयोनि में विध्दास करते है और प्रेत के (नमित्त जो भी दान-पृषण्य अरे 
किया जाता हैं उसका फल प्रेत को मिलता है, यह मानते हैं। बौद्ध यह भी मानते हैं कि 
यदि प्राणी मरकर परद्त्तोषजीवो प्रेतादस्था में जन्म लेता है, तब तो उसे यहाँ उसके 
निमित्त क्या जानेवाला पृण्यकर्म का फल मिल्ता है, लेविन यदि वह मरकर मनुप्य, 
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जारक, तिर्मच या देव योति में उत्पन्न होता है तो पुण्यकर्म करनेवाले को ही पमका 


फल मिलता है। इस प्रकार बोद्ध विचारणा कुशल कर्मो के फल संविभाग को स्वीकार 
करती है। 


गीता एवं हिन्दू परम्परा का दृष्टिकोण 


शीता कर्मफल संविभाग में विदवास करती है, ऐसा कहा जा सकता है। गीता में 
श्राउ-तर्पण आदि क्रियाओं के अभाव में तथा कुलधर्भ के विनष्ट होने से पितर का पतन 
हो जाता है, यह दृष्टिकोण प्रस्तुत किया गया है । इसका स्पष्ट कर्थ हैँ क्षि संतानादि 
द्वारा किये गये शुभाशुभ कृत्यों का प्रभाव उनके. पितरों पर पड़ता है । महाभारत में 
यह बात भी स्दीकार की गई हैं कि न केवल सन्‍्तान के क्ृत्यों का प्रभाव पृथजों पर 
पड़ता है वरत्‌ पूर्वजों के शुमाशुभ कृत्यों का फल भी सच्तान को प्राप्त होता है। ज्ञान्ति- 
पर्व में भीष्म युधिषप्ठिर से कहते हैं, 'है राजनू, चाहे किसी आदमी को उसके पाप 
कर्मो का फल उस समय मिल्ता हुआ न दीख पड़े, तथापि वह उसे ही नहीं वस्तु 
उसके पुत्रों, पौन्रों और प्रपौत्रों तक को भोयना पड़ता है (”* इसी सन्दर्भ में मनुस्मृति 
(४१७३ ) एवं महाभारत (आदिपर्द, ८०३ ) का उद्धरण देते हुए तिलक भी 
लिखते हैं कि न केवल हमें, किल्तु कभी-कभी हमारे नाम-रूपात्मक देह से उत्तन्‍्न 
लड़कीं और हमारे नातियों तक को कर्मकल भोगमे पड़ते हैं ।! इस प्रकार हिन्दू 
विचारणा सभी शुभाशुभ कर्मो के फल-संविभाग को स्वीकार करती हे । 
तुलना एव समीक्षा 


वोद्ध और हिन्दू परम्परा में महत्त्वपूर्ण अन्तर यह है कि हिन्दू धर्म में मतृप्य के 
शुभ और लशुभ कर्मों का फल उसके पूर्वजों एवं सम्तानों को मिल सकता है, जब कि 
वौद्ध धर्म में केबल पुण्य कर्मों का फल ही प्रेतों को मिलता है । हिन्दू धरम में पुष्य और 
पाप दोतों क्षमों का फल-्संविभाग स्वीकार किया गया है, जब कि बौद्धधर्म वात 
सिद्धान्त यह हैं कि कुशल ( पुण्य ) कर्म का ही संविभाग हो सकता है, भकुशल 
( पाप ) कर्म का नहीं। मिलिन्दप्रदन में दो कारणों से अकुशल कर्म को संविभाग के' 
भग्रोग्य माना है (१) पाप-कर्म में प्रेत बे) अनुमति नहीं है, अत्त: उसका फल उस्ते नहीं 
मिछ सकता । (२) अकुशल परिमित होता है, अतः उसका संविभाग नहीं हो सकता; 
फिन्सु कुशल विपुर होता है अतः उसका संविभाग हो सकता है ।* 
लेकित विचारपूर्वक देखें तो यह तर्क ओचित्यपर्ण नहीं है । यदि अनुमांत के 
अभाव में अशुभ का फल प्राप्त महीं होता है तो फिर शुभ का फल कैसे प्राप्त हो 
८२३०० ०३००० 
१. गीता, हडटर- 
२. महाम रत, श न्तिपणे, ११६, 
#. गीतारहस्य, ५० २६८, 


४. देखिए--आत्पभी मांस, १० १३२-१३३; मिललेन्दप्ररन, ४ी८१३८-३५, पृ० रढ८, 
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सकता है ? दूसरे यह कहता कि अकुशल परिमित है, टीक नहीं है । इस कथन का 
क्या आधार हैं कि अकुशल ( पाप ) परिमित है ? दूसरे, परिमित का भी भाग होना 
संभव है| व्यावहारिक दृष्टि स विचार करते पर हम यह मान सकते है कि व्यक्ति के 
शुभाशुभ आचरण का प्रभाव केवल परिजनों पर ही नहीं, समाज पर भी पड्ता हँ। 
वर्तमान वैज्ञानिक युग में भी मनुष्य की शुभाशुप क्रियाओं से समाज एवं भावी पीढ़ी 
प्रभावित होती हैं। एक मनुष्य की गलत नीति का परिणाम समूचे राष्ट्र और राष्ट्र की 
भावी पीढ़ी को भुगतना पड़ता है, यह एक स्वयंसिद्ध ठथ्य है। ऐसी स्थिति में कर्म॑- 
फल का संविभाग-सिद्धान्त हो हमारी व्यवहारबुद्धि को सन्तुष्ट करता हैं। लेकित इस 
घारणा को स्वीकार कर लेने पर कर्म-सिद्धान्त के मूल पर ही कुठाराधात होता है, 
क्योंकि कर्म-सिद्धान्त में वैयक्तिक विविध अनुभूतियों का कारण व्यक्ति के अन्दर ही 
माना जाता है, जबकि फल-संविभाग के आधार पर हमें बाह्य कारण को स्वीकार 
करना होता है । 
जैन कर्म-सिद्धान्त में फल-संविभाग का अर्थ समझने के लिए हमें उपादान कारण 

( आन्तरिक कारण ) और निमित्त कारण ( बाह्य कारण ) का भेद समझता होगा। 
जैन कर्म-मिद्धान्त मानता है कि विविध सुखद-दुःखद अनुभूतियी का मूल कारण 
( उपादान कारण ) तो व्यक्ति के अपने ही पूर्व-कर्म हैं । दूसरा व्यक्ति तो मात्र निमित्त 
बन सकता है। अर्थात्‌ उपादान कारण की दृष्टि से सुख-दुःखादि अनुभव स्वक्षत हैं ओर 
नि्मित्तकारण की दृष्टि से परकृत है | गीता भी यह दृष्टिकोण अपनाती है। गीता में कृष्ण 
अर्जुन से कहते हैं कि गह लोग तो अपनी ही मोत मरेंगे, तू तो मीत्र निमित्त होगा। 
लेकिन यहाँ यह प्रइन उठता है यदि हम दूसरों का हिताहित करने में मात्र निमित्त 
होते हैं, तो फिर हमें पाप-पुण्य का भागी क्‍यों माना जाता है ? जैन-विचारजों ने इस 
प्रशन का समाधान खोजा हैं। उनका कहना हैं कि हमारे पुण्य-पाप दूसरे के हिताहित 
की क्रिया पर निर्भर न होकर हमारी मनोवृत्ति पर निर्भर हैं । हम दूसरों का हिताहित 
करने पर उत्तरदायी इसलिए हैँ कि वह कर्म एवं कर्म-प्ंकल्प हमारा है। दूमरों के 
प्रति हमारा जो दृष्टिकोण है, वही हमें उत्तरदायी बनाता हैँ । उसी के आधार पर 
व्यक्ति कर्म का बन्च करता हैं और उसका फल भोगता है । 

$ १३. जेन दहन में कम को अवस्था 

जैन दर्शन में कर्मों की विभिन्‍त अवस्थाओं पर गहराई से विचार हुआ है । प्रमुख 

रूप से कर्मों की दस अवस्थाएँ मानी गयी हैं--१. वन्ध, २. संक्रमण, रे. उत्कर्पण, 


७. अपवर्तन, ५. सत्ता, ६. उदय, ७, उदीरणा, ८. उपशमन, ९. निधत्ति और 
१०, निकाचना ।) 


१. बस्घ--कपाय एवं योग के फलस्वरूप कर्म-परमाणुओं का बात्म-्देश्नों से 





१. सूडीज इन जैंच फिला सफी, ए० २४५४- 


कमं-सिद्धान्त २५ 
जो सम्बन्ध होता है, उम्ते जैन दर्शन में बन्ध कहा जाता हैं ।” इम सम्जन्ध में विस्तृत 
चर्चा एक स्वततन्त्र अध्याय में की गई है । 

२, संक्रणण--एक कर्म के अनेक्त अवान्तर भेद हैं और जैन कर्म-भिद्धान्त के 
अनुसार कर्म का एक भेद अपने सजातीय दूसरे भेद में बदल सकता है। यह्‌ अवास्तर 
कर्म-प्रकृतियों का अदल-बदल संक्रमण कहलाता है। संक्रमण चह प्रक्रिया है जिनमें 
आत्मा पूर्व-बद्ध कर्मों की अवान्तर प्रकृतियों, समयावव्ि, तोब्रता एवं परिमाण ( मात्रा ) 
को परिवर्तित करता है ) संक्रमण में आत्मा पूर्ववद्ध कर्म-प्रकृति का, नवीन कर्म-प्रकृति 
'का बन्ध करते समय मिलाकर तत्परचात्‌ नवीन कर्म-प्रकृति में उसका रूपान्तरण कर 
सकता हैं । उदाहरणार्थ, पुर्व में बढ दुःखद संवेदद हप असातावेदनीय कर्म का नवीन 
सातावेदनीग्र कर्म का बन्ध करते समय ही सातावेदनीय कर्म-प्रकृति के साथ मिलाकर 
उसका साताबेदनीय कर्म में संक्रमण किया जा सकता है। यद्यपि दर्शनमोह कर्म की 
सीन अ्रक्ृतियों पिश्यात्वमोह, सम्पवत्वमोह और मिश्रमोह में तवीन बन्ध के अभाव में 
औ संक्रमण सम्भव होता है, क्योंकि सम्यवत्वमोह एवं मिश्रमोह का बन्ध नहीं होता है, वे 
अवस्थाएँ मिध्यात्वमोह कर्म के शुद्धोकरण से होती हैं । संक्रमण कर्मो के अवान्तर भेदों 
में ही होता है, मूल भेदों में नहीं होता है, कर्थात्‌ ज्ञानावरणीय कर्म का आयुकर्म में 
संक्रमण नहीं किया जा सकता । इसी प्रकार कुछ थवान्तर कर्म ऐसे हैं जिनका रपान्तर 
नहीं किया जा सकता । जैसे दर्शव-मोहनीअ और था श्विन्मोहनीय कर्म का खुपान्तर 
नहीं होता । इसी प्रकार कोई तरकायु के बन्ध को मनुष्य थायु के बन्ध में नहीं बदल 
सकता । नैतिक दृष्टि में संक्रमण की धारणः की दो महत्त्वपूर्ण बातें हैं--एक तो यह है 
कि संक्रमण की क्षमता केवल आत्मा की पविन्नता के साथ ही बढ़ती जाती है । जो 
आत्मा जितना पवित्र होता है उतनी ही उसकी आत्मश्क्ति प्रकट होती है और उतनी 
उसमें कर्म-संक्रमण की क्षमता भी होती है । लेकिन जो व्यक्ति जितना अधिक अपवित् 
होता है, उम्रमें कर्म-संक्रमण की क्षमता उत्तनी ही क्षीण होती है भौर वह नविक मात्रा 
में परिस्थितियों ( कर्मों ) का दास होता है । पवित्र आत्माएँ परिस्थितियों की दास 
ते हैं कर उनकी स्वाप्ती बन जातो हैँ। इस प्रकार संक्ररण की प्रक्षिया आत्मा के 
स्वातच्य और दासता को व्यक्ति की मैतिक प्रगति पर अधिप्नित करतो है । दूसरे, 
संक्रमण की धारणा भाग्यवाद के स्थान पर पुरुपार्थवाद की सबल बनाती है ! 

३. उद्वर्तना--आत्मा से कर्म-परमाणुओं के बद्ध होते समय जो कापायिक तारतमतां 
होती है उसी के अनुसार बन्धन के समय कर्म की स्थिति तथा तीव्रता का निश्चय 
होता है । जैन कर्म-सिद्धान्त के अनुसार आत्मा नवीन बन्ध करते समय पूर्बबद्ध कर्मों 
की कालमर्यादा और हीवता को बढ़ा भी सकती है। यही 


कर्म-प्रभाणुओं की काल- 
मर्यादा और तोब्ता को बढ़ाने की क्रिया उद्दतंता कही 


जाती हैं । 
ड. अपबर्तना---जिस प्रकार तवीन बन्ध के समय पृव॑त्द्ध कर्मों को काल-मर्यादा 
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( स्थिति ) जौर तीज़ता ( अनभाग ) को बढ़ाया जा सकता है, उसी प्रकार उसे कम 
भी किया जा सकता है और यह कम करने की क्रिया अपवर्तना कहलाती है । 

५, सत्ता--क्र्मों का वच्च हो जाने के पश्चात्‌ उनका विपाक भविष्य में किसी 
समग्र होता है । प्रत्येक कर्म अपने सत्ता-काल के समाप्त होने पर ही फल ( विपाक ) 
दे पाता है। जितने समय तक काल-मर्यादा परिपक्व न होने के कारण कर्मों का आत्मा 
के ताथ सम्बन्ध वना रहता है, उप अवस्था को सत्ता कहते हैं । 

६, उदय--जब कर्म अपना फल ( विपाक ) देना प्रारम्भ कर देते हैं, दस अवग्था 
को उदय कहते हैं | जैन दर्शन यह भो मानता है कि सभी कर्म अपना फल प्रदान तो 
करते है लेकिन कुछ कर्म ऐसे भी हसते हैं जो फल देते हुए भी भोक्ता को फल की 
अनभति नहीं कराते हैं और निजरित हो जाते हैं । जँत दर्शन मे फल देवा और फल 
की अनुभति होना ये अलग तथ्य माने गये हैं | जो कर्म बिना फल की अनुभूति कराये 
निर्जरित हो जाचा हैं, उसका उदय प्रदेशोदय कहा जाता हैं। ज॑से, आपरेशन करते 
समय अचेतन अवस्था में शझल्य-क्रिया की वेदता की अतुभूति नहीं होती | कप.य के 
अभाव में ईर्यापथिक्र क्रिया के कारण जो बन्ध होता है उर्का मात्र प्रदेशोदय होता हूँ । 
जो कर्म-परमाणु अपनी फलानुभूति करवाकर भात्मा से निर्जरित होते हैं, उत्तका उदय 
विपाकोदय कहलाता है । विपाक्ोदय की अवस्था में तो प्रदेशोदय होता ही है, छेकिन 
प्रदेशोदय की अवस्था में विपाकोदय हो ही, यह ऋनिवाय नहीं है । 

७. उद्दीरणा--जिम प्रकार समय से पूर्व कृत्रिम रूप से फल को पकाया जा 
सकता है, उसी प्रकार नियत काल के पूर्व ही प्रयासपुर्वक उदय में लाकर कर्मों के फलों 
को भोग छेना उदीरणा है । साधारण नियम यह हैं कि जिस कर्म प्रकृति का उदय या 
भोग चल रहा हो, उत्तकी सजातीय क्रा-प्रकृति की उदीरणा सम्भव हूँ । 

८. उपशमत--कर्मो के विद्यमान रहते हुए भी उनके फल देने की झक्ति को कुछ 
समय के लिए दबा देता या उन्हें किसी क्वाल-विद्योप के लिए फल देने में अक्षम बना 
देना उपश्षमन है । उपच्यमन में कर्म को ढेंको हुई अग्नि के समान बना दिया जाता हूँ । 
जिस प्रकार राख से दबी हुई अग्नि उस आवरण के दूर होते ही पुनः प्रज्यलित हो 
जाती हैं, उसी प्रकार उपणमन की अवस्था के समाप्त होते ही कर्म पुनः उदय में 
आकर अपना फल देता है । उपशमन में कर्म को सत्ता नष्ट नहीं होती है, मात्र उसे 
काल-विज्ञेप तक के लिए फल देने में अक्षम बनाया जाता है । 

९, निघत्ति--कर्म की वह अवस्था निधत्ति हैं जिसमें कर्म न अपने अवान्तर भेदों 
में रपान्तरित हो सकते हैं और न अपना फल प्रदान कर सकते हैं । लेकिन कर्मों की 
समय-मर्यादा और विपाक-तोब्रता ( परिमाण ) को कम-अधिक किया जा सकता है 
बर्थात्‌ इस अवस्था में उत्कर्पण और अपकपण सम्भव हूँ । 

१०. विकावना--कर्मो का वन्धन इतना प्रगराढ़ होना कि उनकी काल-मर्यादा एवं 
ठीव़ता ( परिमाण ) में कोई परिवर्तन न किया जा सके, न समय के पूर्व उनका भोग 
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ही किया सके, निकाचना कहा जाता है । इसमें कर्म का जिस छूप में वन्धन हुआ 
होता है उसी रूप में उसको अनिवार्यतया भोगना पड़ता हूँ । 


कर्म को अवस्याओं पर दोद्ध धर्म की दृष्टि से विचार एवं ठुरूना 


बौद्ध कर्म-विचारणा में जनक, उपस्थम्भक, उपपीलक और उपघातक ऐसे चार 
कर्म भाने गये हैं। जनक कर्म दूसरा जन्म ग्रहण करवाते हैं, इस रूप में वें 
सत्ता की अवस्या से तुल्तीय हैं। उपस्थम्भक कर्श दूसरे कर्म का फछ देने में 
सहायक होते हैँ, ये उत्कर्पण की प्रक्रिया के सहायक माने जा सकते हैं । उपप्रीलक कर्म 
दूसरे कर्मों की शक्ति को क्षीण करते हैं, ये अपवर्तन की अवस्था से तुलनीय हैं । 
उपधातक कर्म दूसरे कर्म का बिपाक रोककर अपना फ्न देते हैं. ये कर्ण उपथमन 
की प्रक्रिया के निकट हैं। धौद्ध द5न में कर्म-फल के संक्रमण की धारणा स्वीकार की 
गयी हैं। बोद्ध-दर्शन यह मानता है कि यद्यपि कर्म ( फल ) का विप्रणान्ष नहीं है, 
तथापि कर्म-फल का सातिक्रम हो सकता हैं।" विपच्यमान कर्मों का संक्रमण हो 
सकता है। विषच्यपान कर्म वे हैँ जिनको बदला जा सकता है अर्थात्‌ जिनका 
सातिक्रमण (संक्रमण ) हो सकता है, यद्यपि फल-भोग अनिदार्य है। उन्हें भनियत- 
बेदलीय किल्तु नियतविपाककर्म भी कहा जाता है। बौद्ध दर्शन'का नियतवेदनीय 
नियतेविपाक कर्म जैन दर्शन के निकाचना से तुलनीय है । 
कर्म की अवःथाओं पर हिप्दू आाधपरद्शंन की दृष्टि से विचार एवं तुलना 

कर्मों की सत्ता, उदय, उदीरणा और उपश्मन इन चार अवस्थाओं का विवेचन 
हिन्दू आचारदर्शन में भी मिलता है। वहाँ कर्मों की संचित, प्रारूव्ध और छियमाण 
ऐसी तीन अवस्थाएँ मानी गयी है। वर्तमान क्षण के पूर्व तक किये गये समस्त कर्म- 
संचित कर्म कहे जाते है, इन्हें हो क्पूर्व और अदृष्ट भी कहा गया है। संचित कर्म 
के जिस भाग का फलभोग शुरू हो जाता है उसे ही प्रारब्ध कर्म कहते हैँ। इस 
प्रकार पूर्वबद्ध कर्म के दो भाग होते है। जो भाग अपतता फल देता प्रारम्भ कर देता 
है वह प्रारव्ध ( जारवब्ब ) कर्स कहलाता हैं शेप भाग जिसका फरलभोग प्रारम्भ नहीं 
हुथा है अनारव्ध ( संचित ) कहलाता हैं। लोकमान्य तिलक ने क्रियमाण कर्म ऐसा 
स्वतत्त जदस्था-मेद नहीं माना है । वे कहते हैं कि यादे उसका पाणिनि 


सूत्र के अनुमार 

भविष्यकालिक अर्थ लेते हैं, तो उसे अनारव्य कहा जायेगा (* तुरुता की दृष्टि से कर्म: 
की अनारव्य या संवित अवस्था ही 'सत्ता! को अवध्था कही जा सकती है। इसी 
उकार आ्राउ्व-कर्मे की तुलना कर्म की उदय-अवस्था से की जा सकती है । कुछ लोग 
नवीन कर्म-संचय की दृत्दि है क्रियमाण सामक स्वतन्त्र अवस्था मानते हूँ । क्रियमाणः 
कर्म की तुलना जैन विचारणा के ब्स्थमान कर्म से की जा प्कती है। डा० टाटिया: 
723७७3७७-क्‍०३३२३२२२+२न्‍+--०«*«०«००२०...................... 

१. बौद्ध धर्म ठर्शल, १० २७५ ( 

२. गं,तारहस्य, १० २७. 


२८ जेन कर्म सिद्धान्त ; एम तुलवात्मक्ष अध्ययन 


सबचित कर्म को तुलना कर्म की सत्ता अवस्था से, प्रारूघकर्ण को तुलना उदय कर्म 
से तथा क्रियमाण कर्म की तुलना बन्चमान कर्म से करते हैं ।' वैदिक परम्परा में कर्म 
की उपशमन अवस्था को मान्यता का स्पष्ट निर्देश तो नहों मिलता, फिर भी महाभारत 
में पाराशरगोता में एक निर्देश है जिसमें कहा गया है कि कभो-कभो मतुष्य का पूर्व॑- 
काल में किया गया पुण्य ( अपना फल देने की राह देखता हुआ ) चुप बैठा रहता है ।* 
इस अवस्या की तुलना जैन विचारणा के उपशपमन से की जा सकती है । 


कर्म की इन विभिन्‍न अवस्थाओं का प्ररइन कर्मवियाक्र को नियतता से सम्बन्धित, 
है । अत: इस प्रशइन पर भी थोड़ा विचार कर लेना आवश्यक हैं । 
6 १४. कर्म-विपाक्त की नियतता और अनिषतता 


हु 


जैन दृष्टिकोग 


हमने ऊपर कर्मो की अवस्थाओं पर विचार करते हुए देखा कि कुछ कर्म॑ ऐसे हैं 
'जिनका विपाक नियत है और उप्तें किसी भी प्रकार का परिवर्तन नहीं किया जा 
सकता, जो जन विचारणा में निकाचित कर्म कहे जाते हैं। जिनका बन्च , जिस विपाक 
को लेकर होता है उसी विपाक के द्वारा वे क्षय (निर्जरित) होते हैं अन्य किसी प्रकार 
से नहीं, यही कर्म-विपाक की नियतता हैं। इसके अतिरिक्त कुछ कर्म ऐसे भी हैं, जिनका 
“विपाक उत्ती रूप में अनिवार्य नहीं होता । उनके विपाक के स्वरूप, मात्रा, समयावधि 
एवं तीब्रता भादि में परिवर्तन किया जा सकता है, जिन्हें हम अनिक्राचित कर्म के रूप 
समें जानते हैं । 

जैन विचारणा कर्म-विपाक की निघतता और अनियतता दोनों को ही स्वीकार 
करती हैं और बताती है कि कर्मो के पीछे रही हुई कपायों की तीज्ता एवं अल्पता 
'के आधार पर हो क्रमशः तियत-विपाकी एवं अनियत-विपाकी कर्मों का बन्ध होता 
हैं। जिन कर्मो के सेम्पादन के पोछे तीत्र कपाय (वासनाएँ) होती हैं, उनका बन्ध भी 
अति प्रगाढ़ होता हैं और उसका विपाक् भी नियत होता हैं। इपके विपरीत जिन 
कर्मो के सम्पादन के पीछे कपाय अल्प होती है उनका वन्ध शिथिल होता हैं और 
“इसीलिए उनका विपाक्र भी अनियत होता है । जैन कर्म-सिद्धान्त की संक्रमण, उद्धर्तना, 
-अपवर्तता, उदोरणा एवं उपशम्न की अवस्थाएँ कर्मों के अनियत विपाक की ओर 
-संकेत करती हैं, लेकिन जैन विचारणा सभी कर्मो को अनियतविपाकी नहों मानती । 
जिन कर्मों का बन्च तीन कषाय भावों के फलस्वरूप होता हैं उन्हें वह नियतविपाक्री 
“कर्म मातती है | वैयक्तिक दृष्टि से सभी आत्माओं में कर्मविपाक में परिवर्तत करने की 
-क्षमता नहीं होती । जब व्यक्ति एक आव्यात्मिक ऊँचाई पर पहुँच जाता हैं, तभी 
उसमें कर्म-विपाक को अनियत बनाने की शक्ति उत्पन्न होती है। फिर भी स्मरण 
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रखता चाहिए कि व्यक्ति वितनी ही आध्यात्मिक ऊंचाई पर स्थित हो, वह मात्र, 
उस्हीं कर्मों बा विपाक अनियत बना सकता है, जितका वस्त्र अभियतरविपाकी वर्भ के 
रूप में हुमा है। जिन कर्मों का चन्‍्ध नियतविषाक्ती कर्मों के हप में हुआ हैं उनका 
भोग अतिवायय हूँ। इस प्रकार जैन-विचारणा कर्मो के नियतता भौर अनिबतता के 
दोनों पक्षों को स्वीकार करती है और इस आधार पर बपने दर्म-सिद्धान्त की नियति- 
बाद और यदृच्छावाद के दोषों से बचा छेत्ती है 

बोद्ध दृष्टिकोण 


बौद्ध दर्शन में भी कर्मों के विषाक की नियतता भीर अनियतता का चिंचार किया 
गया है । बीद्ध दर्शन में कर्मों को नियत विपाक्ी और अभ्यितविषाकी दोनों प्रकार का 
माना गया है । जिन कर्मो का फल-मोग अनिवार्य वहीं या जिनका प्रतिसवेदत आवश्यक 
नहीं वे कर्म अनियतविपाकी है। भनियतविपाकी कर्म के फलभोग का उल्लंघन हो” 
सकता है । इसके अतिरिक्त वें कर्म जिनका प्रतिसंवेदद या फलमोग अनिवाय है बेः 
नियतविषाकी कर्म हैं. अर्थात्‌ उनके ऋलभोग का उल्लंघन नहीं किया जा सकता | 
चुछ बोद्ध आचार्यो ने नियतविषाकी ओर अनिवतविपाकी कर्मों में प्रत्येक को चार-चार 
भागों में विभाजित किया हूँ । 


जियतलिपाक फर्म 


(१) दृष्टधरमवेदनीय नियतविपाक कर्म अर्थात्‌ इसी जस्म में अनिवार्य फल 
देवेवाला कर्म | (२) उपपच्वेदनीय नियतविधाक बर्म अर्थात्‌ उपपन्‍्न होकर 
समन्तर जन्म में अषततिवार्य फू देनेवाला कर्म । (३) अपरापग्रवेदवीय नियतविपाक 
कर्म अर्थात्‌ विलम्य से अनिवार्य फल देनेवाला कर्म (४) तनिषत वेदबीय कित्युः 
नियतधिपाक कर्म अर्धात्‌ वें कर्म णो विपच्यमात तो हैं ( जिवका स्वभाव बदला 
जा सकता है एवं सातिक्रमण हो सकता है ) किन्तु जियका भोग अनिवार्य हैं। इसके 
अतिरिक्त कुछ बातों के अनुसार नियत्विपाक कर्म पर विपाक-काह की नियतता 
के क्ाघार पर भी विचार किया जा सकता हैं और ऐसी अवस्था में वियतविपाक कर्म 
के दो रुप होंगे (१) जिनका विषाक भी नियत है और विपाक-काल श्री नियत है 


ठया (२) वे जिबका विपाक तो नियत है, केकिन विपाक-काल नियत नहीं। ऐसे कर्म 
अपरापर्यवेदनीय से दुष्ट्रवर्भवेदनीय बन जाते हैं ! 


अनियतधिपाक फर्म 


(१) दुष्टरर्भवेदनीय अनियत्विषाक्त कर्म बर्थात्‌ णो इसी जन्म में फल देनेवाला' 
है लेकिन जिकुका पछ-भोग जाधश्यक् नहीं है। (२) उपपद्चवेदबीय अनिधुदृविपाक 
कार्ड अर्थात्‌ उपपन्च होकर समस्तर जन्म में फल देनेवाला है लेकिन जिसका फछभोग 
हो| यह आवद्यक नहीं है। (३) अप्राषय बनियतविपाक कर्म अर्थात्‌ जो देरी से 


कं जतत+ज+++++तत+तत.... 


३. दोड पर्म दर्शन, अध्याय १३. 


३० छेत कर्म सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययन 


फल देनेबाला हैं लेकिन जिसका फल-भोग आवश्यक है। (४) अनियतवेदनीय 
अनियतविपाक कर्म अर्थात्‌ जो अनुभूति और विपाक दानों दृष्टियों से अनियत हैं । 


इस प्रकार बौद्ध विचारक न केवल कर्मो के विपाक में नियतता और अनियतता 
को स्वीकार करते हैं, वरन्‌ दोनों की विस्तृत व्याख्या भी करते हैं । वे यह भी बताते 
हैं कि कौन कर्म तवियतविपाकी होगा-हप्रथमतः वे कर्म जो केवल क्रृत नहीं किन्तु 
उपचित भी हैं नियतविपाक कर्म हैँ। कर्म के उपचित होने का मतलब है कर्म का 
चैत्तसिक के साथ-साथ भौतिक दृष्टि से भी परिसमाप्त होना । दूसरे, वे कर्म जो तीक्न 
प्रसाद ( श्रद्धा ) और तीन क्लेश ( राग-हेप ) से किये जाते हैं, नियतविपाक कर्म हैं । 
बौद्ध दर्शन की यह घारणा जैन दर्शन से बहुत कुछ मिलती है, लेकिन प्रमुख अन्तर यही 
है कि जहाँ बौद्ध दर्शन तीत्र श्रद्धा और तीत्र राग-द्वेष दोनों अवस्था में होनेवाले कर्म 
को नियतविपाकी मानता है, वहाँ जैन दर्शन मात्र राग-हेप ( कपाय ) की अवस्था 
में किये हुए कर्मों को ही नियतविपाकी मानता हैँ। तीक् श्रद्धा की अवस्था में किए 
गये कर्म जैन दर्शन के अनुसार नियतविपाकी नहीं हैं । हाँ, यदि तीन्न श्रद्धा के साथ 
प्रशस्त राग होता है तो शुभ कर्म बन्ध तो होता हैं लेकिन बहु नियतविपाकी ही हो, 
यह अनिवार्य नही है । दोनों ही इस बात में सहमत है कि मातृवध, पितृबब तथा धर्म, 
संघ और तीर्थ तथा धघर्मप्रवर्तक के प्रति किये गये अपराब नियतविपाकी होते हैं । 


गीता का दृष्टिकोण 

वैदिक परम्परा में यह माना गया है कि संचित कर्म को ज्ञान के द्वारा बिना 
फलभोग के ही नष्ट किया जा सकता है | इस प्रकार वैदिक परम्परा कर्मविपाक की 
अनियतता को स्वीकार कर लेती हैँ। ज्ञानाग्नि सब कर्मो को भस्म कर देती है ।" 
अर्थात्‌ ज्ञान के द्वारा संचित कर्मों को नष्ट किया जा सकता है, यद्यपि वैदिक परम्परा 
में आारबव्व कर्मों का भोग अनिवार्य माना गया है । इस प्रकार बंदिक परम्परा में कर्म 
विपाक की नियतता और अनियतता दोनों स्वीकार की गई हैँ । फिर भी उसमें संचित 
कर्मों की दृष्टि से नियतविपाक का विचार नहीं मिलता । सभी संचित कर्म अनियत- 
-विपाकी मान लिये गये हैं । 
निष्कर्ष 

वस्तुतः कर्म-सिद्धान्त में कर्मविपाक की नियतता और अनियतता की दोनों 
विरोधी धारणाओं के समन्वय के अभाव में नैतिक जीवन की यथार्थ व्याख्या सम्भव 
नहीं होती है । यदि एकान्त रूप से कर्म-विपाक की नियतता को स्वीकार किया जाता 
हैं तो नैतिक आचरण का चाहे निपेधात्मक कुछ मूल्य बना रहे, लेकिन उसका विधायक 
मूल्य पूर्णतया समाप्त हो जाता है। नियत भविष्य के बदलने की सामर्थ्य नैतिक जीवन 
में नहीं रह पाती है। दूसरे, यदि कर्मो को पूर्णतः अनियतविपाकी माना जावे तो 
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१. ज्ञानाग्नि सर्वेकर्माणि भस्मसात्‌ कुरुते-गीता, ४॥३७. 


कर्म-सिद्धात्त १! 
अतिक व्यवस्था का ही कोई अर्थ नहीं रहता है । विपाक की पूर्ण नियतता मानने पर 
मिर्बारणवाद और विपाक की पूर्ण भनियतता मानते पर अनिर्धारणबाद की सम्भावना 
होगी, लेकित दोनों हो घारणाएँ ऐकान्तिक रूप में नैतिक जीवन की समुचित व्यास्या 
कर पाने में असमर्थ हैं। अतः कर्म-विपाक को नियततानियतता ही एक तककस्रंगत 
दृष्टिकोण है, जो नैतिक दर्शन की सम्यक व्याख्या प्रस्तुत करता है । 

इसके पूर्व कि हम इस अध्याय को समाप्त करें हमें कर्म-सिद्धान्त के सम्बन्ध में 
पाइचात्य एवं भारतोय विचारकों के भाक्षेपों पर भी विचार कर लेता चाहिए । 
६ १५, कर्म-सिद्धान्त पर आक्षेप और उनका प्रत्युत्तर 


कंम-प्रिद्धास्त को अस्वीकार करनेवाले विचारकों के द्वारा कर्म-सिद्धान्त के 
प्रतिपेश् के लिए प्राचीन काल से हो तर्क प्रस्तुत किये जाते रहे हैं। आचार्य हेमचम््र 
मे अपने प्रसिद्ध गर्व त्रिषप्ठिशलाकापुरुषचरित में उन विचारकों के हारा दिये जाने 
बाल कुछ तकों का दिगदर्शन कराया है। कर्म-सिद्धान्त के विरोध में उत्त बिचारकों 
का निम्न तक है, “एक प्रस्तरसण्ड जत्र प्रतिमा के रूप में निर्मित हो जाता है तब 
स्वान, अंग्राग, माला, वस्त्र और अलेकारों से उसको पूज! की जाती है । विचारणीय 
यह है कि उस प्रतिमाहुप प्रस्त्रखण्ड ने कौत-सा पुण्य किया था ? एक अस्य प्रस्तर 
खण्ड जिस पर उपविष्ट होकर छोग मह-मृतर-विसर्जन करते हैं, उसमें कौन-सा 
प-कर्म किया था ? यदि प्राणी कर्म से हो जन्म ग्रहण करते हैं और मरते हैं, फिर 
जड़ के बुदबुद किस शुभाशुभ कर्म से उत्पन्त होते हैं. और विनष्ट होते है ?”* 
कर्म-सिद्धा्त के विरोध में दिया गया यह तर्क बस्तुतः एक भ्रान्त धारणा पर 
खड़ा हुआ है। कर्म-सिद्धास्त का नियम शरीरयुक्त चेतन प्राणियों पर लागू होता हैं, 
जबकि आलोचक ने अपने तक जड़ पदार्थों के सन्दर्भ में दिये हैं! कर्म-लिद्धाल्त का 
नियम जड़ जगत्‌ के लिए नहीं हैं। अतः जड़ जगतु के सम्बन्ध में दिये हुए तर्क उस 
पर कैसे लागू हो सकते हैं) यदि हम जैस दृष्टिकोण के आधार पर उन्हें जीवनयुक्त 
माने तो भी यह आक्षेप असत्य हो घ्रिद्ध होता है। क्योंकि जीवनयुक्त मानने पर यह्‌ 
भी सम्भव हैँ कि उन्होंने पूर्व जीवन में कोई ऐसा शुभ या अशुभ कर्म किया होगा 
जिसका परिणाम वें प्राप्त कर रहे हैं। इस प्रकार दोनों ही दृष्टियों से यह आश्षेप 
समुचित प्रतीत नहों होता । 
फर्मरय0द्धान्त पर मेकेंजी के आक्षेप और उनका प्रत्युत्तर 
पाइ्चात्य आवारदर्शन के प्रमुख विद्वान जात 
एथिक्स में कर्म-सिद्धाल्त पर कुछ क्षाक्षेप किये हैं--- 
*. कर्म-सिद्धान्त में लतेक ऐसे कर्मों को भो शुभाशुभ फल देनेवारा सात ल्यि 
_'या हैं जिन्हें सामान्यतवा नैतिक दृष्टि से बच्छा या बुरा नहीं कहा जाता है।* 


१. जिपप्टिशलाक्षापुरुष बरित, १॥३)३३५-३६. 
३, हिस्इ एथिक्स, पृ० २१८५ 


मेकेंजी में अपनी पुस्तक हिल्दू 


श्र जेन कर्म सिद्धन्त : एक तुलनात्मक अध्य्यर्न 


वस्तुत' मेकेजी का यह बाक्षेप कर्म-सिद्धान्त पर न होकर मात्र प्राच्य और प'इदात्य 
आचारदर्शन के अन्तर को स्पष्ट करता है। पाइचात्य विचारणा में अनेक प्रकार के 
धामिक क्रिया-कर्मों, निपेधात्मक एवं वेयक्तिक सदगुणों--जैसे उपवास, ध्यानादि तथा 
पशु जगत में प्रदशित सहानुभूति एवं करुणा को नैतिक दृष्टि से शुभाशुभ नहीं 
माना गया है । लेकिन दृष्टिकोण का भेद है। क्योंकि पाश्चात्य आचारदर्शन नीति- 
शास्त्र की मानव समाज के पारस्परिक व्यवहारों तक सीमित करता हैं, अतः यह 
दृष्सिद स्वाभाविक हैं। भारतीय चिन्तत का आचारदर्शन के प्रति ब्यक्तिनिप्ठ दृष्टि- 
कोण इस्हे नैतिक मूल्य प्रदान कर देता हैं । 

२. मैकेजी का दूसरा बाक्षेप यह है कि कर्म-पिद्धान्त के अनुप्तार पुरस्कार और 
दण्ड दो वार दिये जाते हैँ । एक बार स्वर्ग और नरक में, और दूसरी बार भावी 
जन्म में ।' 

मैकेंजी का यह भाक्षेप परछोक की घारणा को नहीं समझ पाने के कारण है | 
भावी जन्म में स्वर्ग और नरक के जीवव भी सम्मिलित हैं। कोई भी कर्म केवल एक 
ही वार अपना फल प्रदात करता है। या तो चह जपना फछ स्वर्गीय जीवन में देया 
नारबीय जीवन में अथवा इसी लोक में मानवीय एवं पाशविक जीवनों में । 

३, कर्म-सिद्धान्त ईववरोय कृपा के विचार के विरोध में जाता है ।* 

हाँतक मेंकेंजी के इस आश्षेप का प्रश्न है, जैन और बौद्ध दृष्ठिकोण निश्चित रूप 
से अपने कर्म-सिद्धान्त की धारणा में ईश्वरीय कृपा को कोई स्थान नहीं देते हैं । जैंच- 
दर्शन के अनुसार व्यक्ति स्वयं ही अपने विकास और पतन का कारण बनता है, अतः 
उसके लिए ईश्वरीय कृपा का कोई अर्थ नहीं हैं। गीता में ईश्वरीय कृपा का स्थान 
है, लेकिन साथ ही यह भी स्वीकार किया गया है कि ईश्वर कर्म-नियम के अतुसार 
ही व्यवहार करता है। यह सत्य हैँ कि कर्म-सिद्धान्त मौर ईश्वरीय कृपा ये दो 
घारणाएँ एक-दूसरे के विरोध में जाती हैं, लेकिन गीता के अनुसार यह मान लिया 
जाय कि ईश्वर कर्म-नियम के अनुसार शासन करता हैं, तो दोनों घारणाओों में कोई 
विरोध नहीं रह जाता हैं। कर्म-सिद्धाल्त किसी ईइ्वर की कृपा की भीख की अपेश्ञा 
आत्मनिर्भरता का पाठ पढ़ाता है । 

४, कर्म-सिद्धान्त में लोकहित के लिए उठाये गये कष्ट बौर पीड़ा की प्रशंसा 
निरर्थक है। इस आतक्षेप से मेकेजी का ठात्पर्य यह है कि यदि कर्म-सिद्धान्त में 
निष्ठा रखनेवाला व्यक्ति लोकहित के कार्य करता हूँ तो भी वह प्रशंसनीय नहीं माना 
जा सकता, क्योंकि वह वस्तुतः: लोक॒हित नहीं वरन्‌ स्वहिंत ही कर रहा है । उसके 
द्वारा किये गये लोकहित के कार्यो का प्रतिफल उसे मिलतनेवाला है। कर्म-पिद्धान्त के 

१. हिन्दू एथिक्स ६० २२०. 
२६ वही, १० २२३. 
१२, वहा, ए० रर४- 


बार्म-सिद्धान्त श्पे 
अनुसार छोकहित में भी स्वार्थ-बुद्धि होती है, कतः छोकहित के कार्य प्रश्नंश्ननीय नहीं 
माने जा सकते । 


यद्यपि यह सत्य है कि कर्म-सिद्धान्त में आस्था रखने पर लोकहित में भी स्वार्थ 
बुद्धि हो रकती हैं और इस आधार पर व्यक्ति का लछोकहिंत का कर्म प्रशंसनोय नहीं 
माना जा सकता । स्वार्थ-द द्धि से किये गये लोकहित कर्मों को भारतीय क्षाचारदर्शनों 
में भी प्रशंसनीय नहों कहा गया है, लेकिन इसका अर्थ यह नहीं हैं कि उनमें लोकऋहित 
का कोई स्थान नहीं है। भारतीय आचारदर्शनों में तो निष्काम-बुद्धि से किया गया 
लोकहित ही सदव प्रशंसनीय मावा गया है । 


इस प्रश्त पर पारमाधिक और व्यावहारिक दृष्टि से भी विचार कर लिया जाय [ 
यद्यपि पारमाथिक दृष्टि से भारतीय आचारदर्शन अपने कर्म-सिद्धान्द के द्वारा यह 
अवश्य स्वीकार करते है कि व्यक्ति किसी भी दूसरे का हिंतन्‍अहित नहीं कर सकता, 
लेकिन व्यावहारिक दूष्टि से या तिमित्त कारण की दृष्टि से यह अबइ्य माना गया है 
कि व्यक्ति दूसरे के सुख-दुःख का निमित्त कारण बन सकता हैं और इस आधार पर 
उसका लोक-हित प्रशंसनीय भी माना जा सकता है। व्यावहारिक नैतिकता दी दष्टि 
से छोकहित का महत्त्व भारतीय आावारदर्शनों में स्वीकृत रहा है। डॉ० दयानन्द 
भार्गव के शब्दों में आध्यात्मिक आत्मसाक्षात्कार, न कि समाजसेवा, जीवन का परम 
साध्य है; लेकिन समाजसेवा आध्यात्मिक भात्मताक्षात्कार की सीढ़ी का प्रथम पत्थर 
ही सिद्ध होती है ।' 

५. मैकेंजी के विचार में कर्म-सिद्धान्त के आधार पर मानव जाति की पीड़ाओं 
एवं दुःखों का कोई कारण नहीं बताया जा सकता । * इस आक्षेप का समाधान महू है 
कि कोई भी कार्य अकारण नहीं हो सकता । उसका कोई तर कोई कारण तो अवश्य हो 
सानना पद़ेगा । यदि सानदता की पीड़ा का कारण व्यक्ति नहीं है दो था दो उसका 
कारण ईइवर होगा या प्रकृति । यदि इसका कारग ईदवर है तो वह विर्दयी ही सिद्ध 
होगा और यदि इसका कारण प्रकृति है तो मनुस्य के सम्बन्ध में याम्त्रिकृता की धारणा 
को स्वीकार करता होगा । लेकिन भानवब्व्यवहार के थान्त्रिद्ता के सिद्धान्त में 
नेतिक भौर जीवन के उच्च मूल्यों का कोई स्थान नहीं रहेगा । अतः मानवत्ता की पीड़ा 
का कारण व्यक्ति को ही मानना पड़ेगा । समग्र मानवता की पीड़ा का कारण प्रत्येक 
व्यक्ति स्वयं ही है । जैन-विचारणा में इस सम्बन्ध में सामुदायिक कर्म की धारण को 
स्वीकार किया गया है जिसका बन्धन और विपाक दोनों ही समग्र समाज के सदस्यों 


को एक साथ होता हैं । यही एक ऐसी घारणा है जो इस आक्षेप का समुचित समाधाक् 
कर सकती है । 





१, जैन ऐयिक्स, ९० ३०, 
२. वही, ६० २७ 


३ 


घ्चेट जैन कम सिद्धान्त : एक तुलनाःसक्त अध्ययन 


६. मेकेंजी के विचार में कर्म-सिद्धान्त यान्त्रिक रूप में कार्य करता हैं और कर्म 
के मनोवैज्ञानिक पक्ष या प्रयोजन को विचार में नहीं लेता है ।' 

मेकेजी का यह दृष्टिकोण भी अ्रान्तिपूर्ण ही है । कर्म-सिद्धान्त कर्म के मनोवैज्ञानिक 
चक्ष या कर्ता के प्रयोजन को महत्त्वपूर्ण स्थान देता है । कर्म के मानसिक पक्ष के अभाव 
में तो बौद्ध और वैदिक विचारण'ओं में कोई बन्धन ही नहीं माना गया है । यद्यपि 
जैन त्रिचारणा ईर्यापथिक बन्ध के रूप में कर्म के बाह्य पक्ष को स्वीकार करती हैं, 
लेकिन उसके अनुसार भी बन्धन का प्रमुख कारण तो यही मनोव॑ज्ञानिक पक्ष है । 
जैन साहित्य में तन्दुल मत्स्य की कया स्पष्ट रूप से यह बताती हैं कि कर्म की बाह्य 
क्रियान्विति के अभाव में भी मात्र वैचारिक या मनोवैज्ञानिक पक्ष ही बन्धन का सृजन 
कर देता हैं, अतः कर्म-सिद्धान्त में मनोवंज्ञानिक पक्ष या कर्म के मानसिक पहलू की 
उपेक्षा नहीं हुई है । 

इस प्रकार कर्म-सिद्धान्त पर किये जानेवाले आक्षेप नैतिकता की दृष्टि से निर्बल ही 
सिद्ध होते हैं । कर्म-सिद्धान्त में अनन्य आस्था रखकर ही नैतिक जीवन में आगे बढ़ा 
जा मकता है । 

[त 


््‌ 
न कर्म का अशुभत्व, दुभत्व एवं शुद्धत्व 


$ १. तीन प्रकार के कर्म " 
जैन दृष्टि से कर्मणा बच्चते जन्तु: की उक्ति ठीक हैं, छेकिन जैन दर्शन में सभी 
कर्म अथवा क्रियाएँ समात रूप से दन्यनक्ारक नहीं हैं । उसमें दो प्रकार के कर्म माते यय्ये 
हैं-एक को कर्म कहा गया हैं, दुसरे को अकर्म । समस्त साम्प्रायिक क्रियाएँ कर्म की 
कोटि में भाती हैं और ईर्ग्रापथिक क्रियाएँ अकर्म की कोटि में आती हैं। नेतिक दर्शन की 
दृष्टि से प्रथम प्रकार के कर्म ही नैतिकता के क्षेत्र में बाते हैं और दूसरे प्रकार के कर्म 
नैतिकता के क्षेत्र से परे हैं) उच्दें भतियेतिक फहा जा सकता है। लेकिन नैतिकता के 
क्षेत्र में आनेवाले समी कर्म सो एकसमान नहीं होते है। उनमें से कुछ शुभ ओर 
कुछ अजुभ होते हैं। जैन परिभाषा में इन्हें क्रमशः पुण्य-्कर्म और पाप-कर्म कहा 
जाता है। इस प्रकार जैन दर्शन के अनुसार कर्म तीन प्रकार के होते हैं--(६१) ईर्या- 
पथिक कर्म ( अकर्म ) (२) एण्य-कर्म और (रे) पापू-कर्म | बौद्ध दर्शन में भी तोव 
अकार के कर्म माने गये हैं--(१) अव्यवत या अक्ृष्ण-अशुक्त कर्म (२) कुशल या 
शुबछ कर्म और (३) अकुशल या कृष्ण कर्म । गीता में भी तोन प्रकार के कर्म तिरूपित 
है--(१) अकर्म (२) कर्म (कुशल कर्म) और (३) विकर्म (अकुशल कर्म) | जैन दर्शन 
का ईर्पापथिक कर्म, बौद्ध दर्शव का जव्यक्त या जेकृष्ण-अशुक्ल कर्म तथा गीता का 
अकर्म समान है। इसी प्रकार जैन दर्शन का पुष्य कर्म, बौद्ध दर्शन का कुशल (शुक्ल) 
कर्म तथा गीता का सकाम सात्विक कर्म भी समान हैं। जैन दर्शन का पाप कर्म 
बौद्ध दर्शन का अकुशल (कृष्ण) कर्म तथा गीता का विकर्म है । 
पश्चात्य नैतिक दर्शन की दृष्टि से भी कर्म तीत प्रकार के हैं--(१) अतिनैतिक 
(२) नेतिक और (३) अर्नतिक । जैन दर्शत का ईर्यावथिक कर्ण अतिनैतिक कर्म है, 
युष्प कर्म नैतिक कर्म हैं, और पापकर्म अनैतिक कर्म है। गीता का अकर्म अतिनैतिक 
शुभ कर्म गा कर्म चतिक और विकर्म अनैतिक हैं। बौद्ध दर्शन में अनैतिक, चैंविक 
और बतिनतिक कर्म को क्रमश: बकुशल, कुशछ और अव्यक्त कर्म अग्रवा कृष्ण, 


शुयल जोर भक्ृष्ण-अशुक्ल कर्म कहा गया है। इन्हें निम्न तालिक़ा से स्पष्ट किया 
जा सकता है :-- 


फ्मे पाश्चात्य जाचारदोन . जैन बोद्ध गीता 
२. शुद्ध अतिनेतिक कर्म ईर्थापथ्विक कर्म अव्यक्षत कर्म क्षकर्म 
२. शुभ नैतिक कर्मख पुण्य कर्म कुशर (शुब्लोकर्भ कर्म 
3. मशुभ मनैतिक कर्म पाप-कर्मा 


' अकुशल (कृष्ण) कर्म. विकमा 


३६ जेन कर्म छिद्धान्त ; एक तुलनात्मक अध्ययन 


आध्यात्मिकता या नैतिक पूर्णता के लिए हमें क्रमशः अशुभ कर्मों से शुभ कर्मो: 
को ओर और शुभ कर्मो से शुद्ध कर्मो की ओर बढ़ना होगा। आगे हम इसी क्रम से 
उनपर थोड़ी अधिक गहराई से विवेचन करेंगे। 


8 २. भशुभ या पाप कर 
जैन आधचार्यो ने पाप की यह परिभाषा की है कि वैयक्तिक सन्दर्भ में जो आत्मा 
को बन्धन में डाले, जिसके कारण आत्मा का पतन हो, जो आत्मा के आनन्द का 
शोपण करे और भात्मशक्तियों का क्षय करे, वह पाव है ।" सामाजिक सन्दर्भ में जोः 
परपीड़ा या दूसरों के दुःख का कारण है, वह पाप है ( पाप'य परपीडनं )। वस्तुतः 
जिस विचार एवं आचार से अपना और पर का अहित हो और जिससे अनिष्ट फल 
की प्राप्ति हो वह पाप हैं । नैतिक जीवन की दृष्टि से वे सभी कर्म जो स्वार्थ, घृणा 
या अज्ञान के कारण दूपरे का अहित करते को दृष्टि से क्ये जाते हैं, पाप कर्म है ॥ 
इतना ही नहीं, सभी प्रकार के दुधिचार और दुर्भावनाएँ भी पाप कर्म हैं । 
पाप या अकुशल कर्मो फा वर्मीकरण 
जैन दृष्टिकोण--जैन दार्शनिकों के अनुसार पाप कर्म १८ प्रकार के हैं-- 
१. प्राणातिपात ( हिंसा ), ३. मृपावाद ( असत्य भाषण ) ३. अदत्तादान ( चौर्य 
कर्म ), ४. मैथुन ( काम-विकार ), ५. परिग्रह ( ममत्व, मूर्छा, तृष्णा या संचय- 
वृत्ति ), ६. क्रोध ( गुस्सा ), ७. मान ( अहंकार ), ८. माया ( कपट, छल, पड़यन्त्र 
और कूटतीति ), ९. छोभ ( संचय या संग्रह की वृत्ति ), १०. राग ( आसक्ति ),. 
द्ेष ( घृणा, तिरस्कार, ईर्प्या आदि ), ११, वलेश ( संघर्ष, कलह, लड़ाई, क्षगड़ा 
भादि ), १२. अभ्यासख्याव ( दोषारोपण ), १३. पिशुनता ( चुगली ), १४. पर- 
परिवाद ( परनिन्दा ), १५, रति-अरति ( हप॑ और शोक ), १६. माया-मृपा ( कपद 
सहित असत्य भाषण ), १७. मिथ्यादर्शनशल्य ( बयथार्थ जीवनदृष्टि )।* 
बोदूघ दृष्टिकोण--बौद्ध दर्शन में कायिक, वाचिक और मानसिक आधारों पर 
निम्त १० प्रकार के प।पों या अकुशल कर्मो का वर्णन मिलता है।ह 
(म) कायिक पाप--१. प्राणातिपात (हिंसा ). २. बदततादान (चोरी ).. 
३. कामेसुमिच्छाचार ( कामभोग सम्बन्धी दुराचार ) ! 
(ब) वाचिक पार--४, मुसावाद ( असत्य. भाषण ), ५. पिसुनावाचा ( पिशुन 
बचन ), ६. फरूसावाचा ( कठोर बचने ), ७. साफलाप 
( व्यर्थ आलाप ) । 
(स) मानसिक पाप--८. अभिज्जा ( लोभ ) ९. व्यापाद ( मानसिक हिंसा या भहित्त 
चिन्तन ), १०, मिच्छादिट्टी ( भिथ्या दृष्टिकोण )। 


है? की मा कि 
२. अभिषान राजेन्द्र कोश, खण्ड ५, ए० ८७६. 
२. जैन सिद्ध न्त वोल-संग्रह, भाग ३, ६० १८२५ 
३. वौद्ध दर्शन तथा अन्य म.रतीय दर्शन, भ,ग १, ६० ४८०. 
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अभिषसत्थमंगहों में निम्न १४ अकुशल चैत्तसिक्र बताये गये है-- 

१, मोह (बलित्त का अस्थापन ), मुढता, २. अहिरिक ( निर्दश्जता ), ३. 
बनोत्तप्पं-अ-भीएता (पाप कर्म में भय ते माता ), ४. उद्धष्चे-उद्धतपन 
( चंचलता ), ५. लोगों ( तृष्णा ), ६. दिट्िद-मिथ्यादृ्टि, ७, मानो-अहंकार, ८ 
दोसो-दंप, ९ इश्सा-ईर्प्या ( दूसरे की सम्पत्ति को ने सह सकता ), (०, मच्छरियें- 
मात्सर््य [ अपनी सम्पत्ति को छिपाने की प्रवृत्ति ), ११, क्रुकुचच -वीकृत्य ( कृत- 
अक्त के बारे में पश्चात्ताप ), १२, धीन, १३. मिद्धं, (४. विविकिल्छा-विविकित्सा 
( संदाय )। 
गीता का दृष्टिकोण 


छः 
गीता में भी ज॑त और बौद्ध दर्शन में स्वीकृत इत पापावरणों था विकर्मों का 
उल्लेख आसुरी सम्पदा के हप में किया गया है। गीतारहस्य में दिलक ने मनुस्मुति 
के आधार पर निम्न दस प्रकार के पापाचरण का बर्णव किया है [९ 


(भ) कापिक-- १, हिंसा, २, चोरी, ३. व्यभिवार । 
(व) वाचिक--४, मिथ्या ( अस्ृत्य 3 ५. ताना मारना, ६, बटु वचन, ७, 
असंगत्त घाणी। 


(प) मान ध्िक--८, परद्वव्य की अभिलापा, ९, अहित-चिस्तन, १०, व्यर्थ आग्रह । 
भाप फे फारण 


जन विचारकों के अनुसार | पापकर्म की उत्पत्ति के स्थान तोन हैं--(१) राग 
( आा्षक्ति ), (२) देप ( धृणा ), (३) मोह ( अज्ञान ) | जीव राग, देप और मोह 
से ही पापकर्म करता है। बुद्ध के अनुसार भी पापकर्त की उत्पत्ति के स्थान तीन 
हैं“-(१) छोभ (राग), (२) द्वेप भर (३) मोह । गीता के अनुसार काप्र (राग) और 
क्रोध ही पाप के कारण हूँ | 
$ ३, पुण्य ( कुशल कर्स ) 


पुण्य वह है जिसके कारण सामाजिक एवं श्रोतिक स्तर पर समत्य को स्थापना 
होती है। मत, शरीर और वाह्य परितेश में सन्तुलत बनाना यह पृण्य का क्रार्य हैं । 
पुण्य बया है इसको व्यास्या में तत्त्वार्थमूत्रकार कहते हूँ-- शुभास्रत्र पुण्य है (१ छेकित 
इगे सात्र आख़ब नहीं है, बह बन्ध और विपाक भी है । बह हेथ ही नहीं है, उपादेय 
भी हैं| अतः अनेक आभायों से उप्को व्यास्या दूपरे प्रकार मे की है। धाचार्य 
डतउच्द्र पुण्य की व्याख्या करते हुए कहते हैं कि पृष्य | अशुभ) कर्मो का छात्र है और 
धुभ कर्मों का उदय हूँ इस प्रकार आचार्य हेमचन्द्र की दृष्टि में पुष्य अशुभ ( पाप ) 
२. अभिषमात्वप्ंगंद्दे, ९० १६५२०, 


हि मनुस्शृति, १२५ छ, 
३, तत्व धसन्न , ६४. 
४५ योगशास्तर, ४१०७, 


श्८ जेन कर्म सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययन 


कर्मों की अल्पता और बुभ कर्मो के उदय के फलस्वष्प प्राप्त प्रशस्त अवस्था का चद्योतक 
है । पृण्य के निर्वाण की उपलब्धि में सहायक स्वरूप की व्याख्या आचार्य अभयदेव की 
स्थानांगसूत्र की टीका में मिलती हैं । आचाय॑ अभयदेव कहते हैँ कि पुण्य वह है जो 
आत्मा को पवित्र करता हैं अथवा पवित्रता की ओर ले जाता है ।* आचार्य वी दृष्टि में 
पुष्य आध्यात्मिक साधना में सहायक तत्त्व है। मुनि सुशील कुमार लिखते हैं, “पुण्य 
मोक्षार्थियों की नौका के लिए अनुकूल वायु है जो नौका को भवसागर से शीघ्र पार करा 
देती है ।* जैन कवि बनारसीदासजी समयसार नाटक में कहते हैं कि “जिससे भावों की 
विशुद्धि हो, जिससे आत्मा आध्यात्मिक विकास की ओर बढ़ता है और जिससे इस 
संसार में भौतिक समृद्धि और सुख मिलता है वही पुण्य है ।”?२ 


जैन तत्त्वज्ञान के अनुसार, पुण्य-कर्म वे शुभ पुदूगल-परमाणु हैं जो शुभवृत्तियों एवं 
क्रियाओं के कारण आत्मा की ओर आकर्षित हो बन्ध करते हैं और अपने विपाक के 
अवसर पर शुभ अध्गवसायों, शुभ विचारों एवं क्रियाओं की भोर प्रेरित करते हैं 
तथा आध्यात्मिक, मानसिक एवं भौतिक अनुकूलताओं के संयोग प्र-्तुत कर देते हैं ॥ 
आत्मा की वे मनोदेशाएँ एवं क्रियाएँ भी पुण्य कहलाती हैं जो शुभ पुदूगल परमाणु को 
भाकपित करती हैं । साथ ही दूसरी ओर वे पुदूगल-परमाणु जो इन शुभ वृत्तियों एवं 
क्रियाओं को प्रेरित करते हैं और अपने प्रभाव से आरोग्य, सम्पत्ति एवं सम्यक्‌ श्रद्धा, 
शान एगं संयम के अवसर उपस्थित करते हैं, पुण्य कहे जाते हैं। शुभ मनोवृत्तियाँ 
' भावपुण्य हैं और शुभ पुद्गल-परमाणु द्रव्यपृण्य हैं । 


पुण्य या कुशल क्षर्मों का वर्गीकरण 


भगवतीसूत्र में अनुकम्पा, सेवा, परोपकार आदि छुभ-प्र;त्तियों को पुण्योपार्जत का 
कारण कहा गया हैं ।* स्थागांगसूत्र में नौ प्रकार के पुण्य निरूपित है --- 


१. जल्नपुण्य--भोजनादि देकर क्षुत्रार्त की क्षुधा-निवृत्ति करना । 

२. पानपुण्य--तृषा ( प्यास ) से पीड़ित व्यक्ति को पानी पिलाना। 

३, लयनपुण्य--निवास के लिए स्थान देना जैसे घर्मशालाएँ आदि बनवाना । 

४. शयनपुण्प--शय्या, बिछोना जादि देना । 

५. बस्त्रपुण्य--वस्त्र का दान देना । 

६. मनपुण्य--मन से शुभ विचार करना । जगत्‌ के मंगल की शुभकामना करना $ 
७, वचनपुण्य--प्रशस्त एवं संतोप देनेवाली वाणी का प्रयाग करना । 





१. स्थानांग टीका, ६ ११-१२. 

२. जेन धम, ए० ८४. 

३. समयसार नाटक उत्वा निका, २८- 
४. भगवती सत्र, ७१०१२१: 

५. स्थानांगतञ, ६« 


कर्ण का अशुभ च, शुभस्व एवं शुद्धत्व १९ 


८. कायपष्य--रोगी, ह:खित एवं पूज्य जनों की सेवा करता । 
९, ममस्कारपष्य--गुठुजनों के प्रति आदर प्रकट करत के लिए उनका अभिवादन 
करना । 


बोद़ आचारदर्शन में भी पुष्य के इस दानात्मक स्वरूप की चचा मिलती है। 
संयक्तनिकाय में कहा गया है, अत्त, पाते, वस्त्र, शब्या, आसन एवं चादर के दानी 
परण्डित परुप में पष्य की घाराएँ जा गिरती हैं। जमिषम्मत्यप्ंगहों में (१) धरद्धा 
(2) अप्रमत्तता ( स्मृति ] (श) पाप कर्म के प्रति लण्जा, (४) पाप कर्म के प्रति 
भय, (५) अलोभ ( त्याग ), (६) वहँष ( मैत्री ), (७) समभाव, (८) मन की पवित्रता 
शरीर की प्रसन्‍्तता, (१०) मत का हलकापन, (११) शरीर का हलकापत्त, मन की 


मदता, (१२) शरीर की मुदुता, ( १३ ) मन को सरलता, शरीर की सरल्ता क्षादि 
को भी कुशल चैतसिक कहां गया हैं ) 


जैत और बौद्ध दर्शन में पृष्यविषयक विशेष अन्तर यह है कि जैत दर्शन में 
संचर, निर्जरा और पुण्य में अच्तर किया गया हूँ, किन्तु बौद्ध दर्शन में ऐसा स्पष्ट अन्तर 
नहीं है। जैनाचारदर्शन में सम्यक्दर्शन ( भद्धा! ), स्म्यवज्ञान ( प्रा ) और सम्यकू- 
चारित्र ( शील ) संबर और निर्जरा के अन्तरत हैं और बौद्ध आचारदर्शन में धर्म 
संघ और बुद्ध के प्रति दृढ़ श्रद्धा, शीरू और प्रज्ञा पुण्य ( कुशल कर्म ) के अन्तर्गत है | 


$ ४, पृष्य और पाप ( शुभ और अशुभ ) की कसोटो 


शुभाशुभता या पुष्य-्पाय के निर्णय के दो आधार हो सकते हैं--(() कर्म वा 
बाह्य स्वरूप अर्थात्‌ सम्राज पर उसका प्रभाव और (२) कर्ता का अभिष्राय ! इन दोनों 
में कौन-सा आधार यथार्थ है, यह विवाद का विषय रहा है। गीता और बौद्ध दर्शन 
में कर्ता के अभिष्नाय को ही क्षत्यों की शुभाशुभता का सच्चा आधार माना गया। 
भीता स्पष्टण्प से कहती है कि जिसमें कर्तुत्व भाव नहीं है, जिसकी बुद्धि निर्शिप्त है, 
वह इन सब लोगों की मार डाले तो भी यह समझना चाहिए कि उसने न तो क्रिसी 
को मार! है और न वह उस कर्म से वब्चन को प्राप्त होता है ।। धम्मपद में बद्धु-वचन 
भी ऐसा ही है ( नैध्कर्म्यस्याति को प्राप्त ) ब्राह्ण माता-पिता को, दो क्षत्रिय रजाओं 
हो एवं प्रजायहित राष्ट्र को मारकर भी निष्पप होकर जाता हैं ४ बौद्ध दर्शन में 
कर्ता के अभिप्र'य को हो पुण्य-्पाप का आधार माना गया हैं। इसका प्रमाण सूत्र 
कृतांगसु भर के आार्द्क सम्बाद में भी मिलता है ।* जहाँ तक जैन मास्यत का प्रश्न 
है, विद्वानों के अनुसार उसमें भी कर्ता के अभिष्राप्र को हो कर्म को शुभागुभता का 


७७७/9/७॥/॥/0॥/एए/७ए७/७७एट 
३. अमिधम्मत्वसंगही,चेतसिक विभाग, 
३२. गीता, १८ १७. 
३. पम्मपद, २४६, 
४. सन्रजतांग, शघ्त२७-४२५ 


१्८ जैन कर्म सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययन 


कर्मों की अल्पता और शुभ कर्मों के उदय के फलस्वष्प प्राप्त प्रशस्त अवस्था का द्योतक 
है । पुण्य के निर्वाण की उपलब्धि में सहायक स्वरूप की व्याख्या आचार्य अभयदेव की 
स्थानांगसूत्र की टीका में मिलती हैं। आचाय अभयदेव कहते हैं कि पृण्य वह है जो 
आत्मा को पवित्र करता हैं अथवा पवित्रता की ओर ले जाता है ।' आचार्य वी दृष्टि में 
पुण्य आध्यात्मिक साधना में सहायक तत्त्व हैं। मुनि सुशील कुमार लिखते हैं, “पुण्य 
मोक्षाथियों की नौका के लिए अनुकूल वायु है जो नौका को भवसागर से शीघ्र पार करा 
देती है । जैन कवि बनारसीदासजी समयसार नाटक में कहते है कि “जिससे भावों की 
विशुद्धि हो, जिससे आत्मा आध्यात्मिक विकास की ओर बढ़ता हैं और जिससे इस 
संसार में भौतिक समृद्धि और सुख मिलता है वही पुण्य है ।”” 


जैन तत्त्वज्ञान के अनुसार, पुण्य-कर्म वे शुभ पुदूगल-परमाणु हैं जो शुभवृत्तियों एवं 
क्रियाओं के कारण आत्मा की ओर आकर्षित हो बन्ध करते हैं और अपने विपाक के 
भवसर पर शुभ अध्यवसायों, शुभ विचारों एवं क्रियाओं की ओर प्रेरित करते हैं 
तथा आध्यात्मिक, मानसिक एवं भौतिक अनुकूलताओं के संयोग प्रन्‍्तुत कर देते हैं ॥ 
मात्मा की वे मनोदशाएँ एवं क्रियाएँ भी पुण्य कहलाती हैं जो शुभ पुदूगल परमाणु को 
भाकपित करती हैं । साथ ही दूसरी बोर वे पुदूगल-परमाणु जो इन शुभ वृत्तियों एवं 
क्रियाओं को प्रेरित करते हैं और अपने प्रभाव से आरोग्य, सम्पत्ति एवं सम्यक्‌ श्रद्धा, 
ज्ञान एगं संयम के अवसर उपस्थित करते हैं, पुण्य कहे जाते हैं । शुभ मनोवृत्तियाँ 
भावपुण्य हैं और शुभ पुदूगल-परमाणु द्रव्यपुण्य हैं । 


पुण्य या कुशल फर्मो का वर्गीकरण 


भगवतीसूत्र में अनुकम्पा, सेवा, परोपकार आदि जुभ-प्र:त्तियों को पुण्योपार्जत का 
कारण कहा गया है ।४ स्थागांगसूत्र में नौ प्रकार के पुण्य निरूपित है --- 

१, अन्नपुण्य--भोजनादि देकर क्षुत्रार्त की क्षुवा-निवृत्ति करना | 

२. पानपुण्य--तृपा ( प्यास ) से पीड़ित व्यक्ति को पानी पिलाना । 

३, लबनपुण्य--निवास के लिए स्थान देना जैसे धर्मशालाएँ आदि बनवाना । 

४. शयनपृण्य--अय्या, बिछोना आदि देना । 

५. वस्त्रपुण्य--वस्त्र का दान देना । 

६. मनपुण्य--मन से शुभ विचार करना । जगत्‌ के मंगल की गुभकामना करना ४ 

७, वचनपुण्य--प्रश्मस्त एवं संतोप देनेवाली वाणी का प्रयाग करना )! 


-» स्थानांग टीका, १ १६-१२. 

» जन धर्म, १० ८४. 

«» समयमार नाटक उत्वा निक्का, २८- 
« भगवती सत्र, ७१०१२१- 

५. स्थानांगसत्र, ६« 
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कर्म का अशुभ व, शुभत्व एवं शुद्धत्व ३९ 

८, कायपुण्य--रोगी, दुःखिंत एवं पूज्य जनों की सेवा करना | 

९, नमस्कारपण्य--गरुजनों के प्रति आदर प्रकट करने के लिए उनका अभिवादव 
करनी | 


बौद्ध आचारदर्शन में भी पृण्य के इस दानात्मक स्वरूप की चर्चा मिलती हूँ 
संयुक्तनिकाय में कहा गया है, अस्त, पाते, वर्त्र, शस्या, आसन एवं चादर के दानी 
पण्डित पुरुष में पृष्य की घाराएँ जा गिरती हैं। अभिष्म्तस्पसुंगहो में (१) धद्धा, 
()) अप्रमत्तता ( स्मृति ), (३) पाप कर्म के प्रति छज्जा, (४) पाप कर्म के प्रति 
भय, (५) अलोभ ( त्याग ), (६) अह्वैप ( मैत्री ), (७) समभाव, (८) मन की पविश्नत्ता 
शरीर की प्रसन्नता, (१०) मन का हलकापन, (११) झरीर का हलकापन, सन की 


मुदृता, (१२) शरीर की मुंदूता, ( १३ ) मत की सरहता, शरीर की सरलता आदि 
को भी कुशल चैतसिक कहा गया है ।' 


जैन और बौद्ध दर्शन में पृण्यविषयक विशेष अन्तर यह हैँ कि जैन दर्शत में 
संवर, निर्जरा और पुण्य में अन्तर किया गया हैं, किन्तु बौद्ध दर्शन में ऐसा स्पष्ट अन्तर 
नहीं है। जेनाचारदर्शन में सम्बकृदर्शन ( श्रद्धा ), स्म्यकज्ञात ( प्रज्ञा ) और सम्यक- 
चारित्र ( शीकू ) संवर और निर्जरा के अन्तातर हैं और बौद्ध आचारदर्शन में धर्म, 
संघ भौर बुद्ध के प्रति दृढ़ श्रद्धा, शील और प्रज्ञा पुष्य ( कुशल कर्म ) के अन्तर्गत है । 


$ ४, पुष्य और पाप ( शुभ और अशुभ ) की कस्ौटो 


शुभाशुभता या पृष्म-्पाव के निर्णय के दो आधार हो सकते हैं--(१) कर्म वा 
बाह्य स्वरूप अर्थात्‌ समाज पर उसका प्रभाव और (२) कर्ता का अभिप्राय । इन दोनों 
में कौन-सा आधार यथार्थ है, यह विवाद का विषय रहा है। गीता और वौद्ध दर्शन 
में कर्ता के अभिष्राय को हो कृत्यों की शुभाशुभता का सच्चा आधार माना गया । 
गीता स्पष्टछ्प से कहती है कि जिम्में कर्तृत्व भाव नहीं है, जिम्रकी वुद्धि नि्िप्त है, 
वहू इन सब लोगों को मार डाले तो भी यह समझना चाहिए कि उसने न तो क्रिसी 
को मारा हैं ओर न वह उस कर्म से बन्धन को प्राप्त होता हैं।* पम्भपद में बुद्ध-बचन 
भी ऐसा ही है ( नैप्कर्म्यस्यिति को ब्राप्त ) ब्राह्मण माता-पिता को, दो क्षत्रिय र'जाओं 
को एवं प्रजाम्रहित राष्ट्र को मारकर भी निष्पाव होकर जाता है ।? बौद्ध दर्शन में 
कर्ता के अभिप्र/य को हो पृष्य-पाप का आधार माना गया है। इसका प्रमाण सूत्र- 
कृतांगसूत्र के आद््रक सम्बाद में भी मिलता है । जहां तक जैन मान्यता का प्रश्न 
हैं, विद्ानों के अनुसार उसमें भी कर्ता के अभिप्राव को ही कर्म को शुभाशुभता का 
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धार माना गया है । मुन्ति सुशील्कुमारजी लिखते है, शुभ-अश्ुभ कर्म के बध का 
मुख्य आधार मनोवृत्तियाँ ही है । एक डॉक्टर किसी को पीड़ा पहुँचाने के लिए उसका 
ब्रण चीरता है । उससे चाहे रोगी को लाभ ही हो जाये परन्तु डॉक्टर तो पाप-कर्भ 
के बन्ध का ही भागी होगा । इसके विपरीत वही डॉइटर करुणा से प्रेरित होकर दण 
चीरता है और कदाचित्‌ उससे रोगी की मृत्यु हो जाती है, तो भी डॉक्टर अपनी 
शुभ-भावना के कारण पुण्य का बन्ध करता हूँ ।' पंडित सुखछालजी भी यही कहते 
हैं, पुण्य-बंध और पाप-बंध की सच्ची कसौटी केवल ऊपरी क्रिया नहीं है, किव्तु 
उसकी यथार्थ कप्तौटी कर्ता का आशय ही है ।* 
इस प्रकार यह स्पष्ट हैं क्षि जैत धर्म में भी कर्मों की शुभाशुभता के निर्णय का 

आधार मनोवृत्तियाँ ही हैं, फिर भी उसमें कर्म का बाह्म-स्वरूप उपेक्षित नहीं है । 
विव्वयदृष्टि से तो मनोवृत्तियाँ ही कर्मों की शुभाशुभता की निर्णायक हैं, फिर भी 
व्यवहारदृष्टि से कर्म का बाह्य स्वरूप भी शुभाशुभता का निश्चय करता है । सूत्रकृतांग 
में आद्द्रकरकुमार बौद्धों की एकांगी धारणा का निरसन करते हुए कहते हैं कि जो मांस 
खाता हो--चाहे न जानते हुए ही खाता हो--तो भी उसको पाप लगता ही है । हम 
जानकर नहीं खाते, इसलिए दोष ( पाप ) नहीं छूगता ऐसा कहना असत्य नहीं तो 
क्या है ?? इससे स्पष्ट है कि जैन दृष्टि में मनोवृत्ति के साथ ही कर्मो का बाह्य स्वरूप 
भी शुभाशुभता को दृष्टि से महत्त्वपूर्ण है। वास्तव में सामाजिक दृष्टि या लोक-त्यवहार 
में तो यही प्रमुख निर्णायक होता है। सामाजिक न्याय में तो कर्म का बाह्य स्वरूप ही 
उप्तकी शुभाशुभता का निश्चय करता है, क्योंकि आन्तरिक वृत्ति को व्यक्ति स्वय जान 
सकता हैं, दूमरा नहीं । जैन दृष्टि एकांगी नहीं है, वह समन्वयवादी और सापेश्नवादी है । 
वह व्यक्ति-सापेक्ष होकर मनोवृत्ति को कर्मों की शुभाशुभता का निर्णायक मानती हैं और 
समाज-सापेक्ष होकर कर्मो के बाह्य स्वरूप पर उत्तकी शुभाशुभता का निश्चय करती 
है। उसमें द्रव्य ( वाह्य ) और भाव ( आंतरिक ) दोनों का मूल्य हैं। योग ( बाह्य 
क्रिया ) और भाव ( मनोवृत्ति ) दोनों ही बन्धत के कारण माने गये हैं, यद्यपि उसमें 
मनोवृत्ति ही प्रमुख कारण हैँ। वह वृत्ति और क्रिया में विभेद नहीं मानती । उप्तको 
समनन्‍्वयवादो दृष्टि मे मनोवृत्ति शुभ हो और क्रिया अशुभ हो, यह सम्भव नहीं । 
मन में शुभ भाव हो तो पापाचरण सम्भव नहीं हैं। वह एक समालोचक दृष्टि से कहती 
है कि मन में सत्य को समझते हुए भी बाहर से दूसरी बातें ( अशुभाचरण ) करता 
क्या सयमी पुरुषों का लक्षण हूँ ? उप्की दृष्टि में सिद्धान्त और व्यवहार में अन्तर 
मात्मप्रबंचना हैं। मानसिक हेतु पर ही जोर देनेवाली घारणा का निरसन करते 
हुए सूत्रकृतांग में कहा गया हैँ, “कर्म-बन्धन का सत्य ज्ञान नहीं बतानेवाले इस 
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बाद को माननेवाले कितने ही लोग ससार में फेसते रहते हैं कि पाप झगने कै दोन 
स्थान हैं--स्वयं करने से, दूसरे से कराने से, दूसरों के कार्य का अनुमोदन करने लत 
परन्तु यदि हृदय पाप-मुक्त हो तो इत तीतों के करने पर भी निर्वाण अवश्य मिले । 
यह वाद डज्ञात है, मत से पाप को पाप समझते हुए जो दोप करता है, उत्ते निर्दोष 
नहीं माना जा सकता, क्योंकि वह सयम ( वासना-निग्नह ) में शिपिल हूँ। परन्तु 
भोगातक्त लोग उक्त बातें मानकर पाप मे पड़े है।' 


पाइ्चात्य आचारदअ्शन में भी सुखवादी दाशंनिक कर्म की फलश्रुति के आधार 
पर उनको शुभाशुभता का निश्चय करते हैं, जब कि मार्टित्यू कर्मप्रेरक पर उनको 
शुभाशुभता का निशचय करता है। जैन दर्शन के अनुसार इन दोनों पाश्चात्य 
विचारणाओं में अपूर्ण सत्य है--एक का आधार डोकदृष्टि है तथा दूसरी का आधार 
परमार्थ-दृष्टि या बुद्धदृष्टि है। एक व्यावहारिक सत्य हैं और दूसरा पारमाधिक 
सत्य । नैतिकता व्यवहार से परमार्थ की ओर प्रयाण है, भतः उसमें दोनों क। ही 
मुल्य है । 
कर्ता के अभिप्राय को शुभाशुभता के निर्णय का आधार मानें, या कर्म के समाज 
पर होनेवाले परिणाम को, दोनों स्थितियों में किस प्रकार का कर्म पृष्य-कर्म या उचित 
कर्म कह! जायेगा भौर किस प्रकार का कर्म पाप-कर्म या अनुचित कर्म कहा जायेगा, 
इस भ्रइ्न पर विचार करना आवश्यक प्रतीत होता है। सामान्यतया 'भारतोय चिन्तन 
में पुष्य पाप की विचारणा के सन्दर्भ में सामाजिक दृष्टि ही प्रमुख है । जहाँ कर्म-अकर्म 
का विचार च्यक्ति-सापेक्ष है, वहाँ पुण्य-याप का विचार समाज-सापेक्ष हैं। जब हम 
कर्म-अकर्म या कर्मबृस्ध का विचार करते हैं, तो वैयक्तिक कर्म-प्रेरक या वैयक्तिक 
चेतना की विशुद्धता ( वोतरागता ) ही हमारे निर्णय का आधार बनती है। लेकित 
जब हम उुष्प-पाप का विचार करते हैं तो समाजकल्थाण या छोकहित ही हमारे 
निर्णय का आधार होता है। वस्तुतः भारतीय चिन्तन में जोवनादर्श वो शुभाशुभत्व की 
सीमा से ऊपर उठना है । उस सन्दर्भ में बीतराग या अनासक्त जीवनदृष्टि का निर्माण 
ही व्यक्ति का परम साध्य माना गया है और वही कर्म के वन्‍्धन या अवच्चन का 
आधार है । लेकित गुभ और अशुभ दोनों में ही राग तो होता ही है, राग के अभाव 
- में तो कर्म शुभाशुभ से ऊपर उठकर अतिवैतिक ( शुद्ध ) होगा। थुभाशुभ कर्मों में 
भरुजता राग की उपस्थिति या अनुपस्थिति की नहीं, वरन्‌ उसकी प्रशस्तता या अग्र- 
शस्तता को हू । प्रशस्त-राग शुभ या पुण्यवन्ध का कारण माना गया है और अग्रशत्त- 
राग अशुभ हे पापबच्ध का कारण है। राग की प्रशस्तता उसमें हेष की कमो के 
आावार पर निभर करती है। वद्यपि राग और हेष साथ-साथ रहते हैं, यथापि 


जिस राग के साथ द्वेष की मात्रा जितनी अल्प और मन्द होगी वहू राग उतना प्रशस्‍्त 


2० 3 नल कह जन कक 
१. संम्रझृतांय, ११२४-२९, 


(2 
ड्् 


हर जैन कर्म सिद्धान्त । एक तुलनात्मक अध्ययन 
होगा और जिस राग के साथ द्वेंप की मात्रा और तीव्रता जितनी अधिक होंगी, राग 
उनना ही अप्रणस्त होगा । 


हेपविहोन राग या प्रशस्त राग हो निष्काम प्रेम कहा जाता है। उस प्रेम से परार्थ 
या परोपकार वृत्ति का उदय होता हैं जो शुभ का सृजन करतो है। उसी से लोक- 
मंगलकारी प्रवृत्तियों के रूप में पुण्य-कर्म निस्सृत होते हैं, जबकि ह्वेषयुक्त अप्रशस्त राग 
ही घृणा को जन्म देकर स्वार्थ-वृत्ति का विकास करता है । उससे अशुभ, अभंगलकारी 
पापकरर्म निस्‍्सृत होते हैं । संक्षेप में जिस कर्म के पीछे प्रेम और परार्थ होता है वह 
पुण्य कर्म है और जिस कर्म के पीछे घृणा और स्वार्थ होता है वह पाप कर्म है। 

जैन आचारदर्शन पुण्य कर्मो के वर्गीकरण में जिन तथ्यों पर अधिक जोर देता है 
वे सभी समाज-सपेक्ष हैं। वस्तुतः शुभ-अशुभ के वर्गीकरण में सामाजिक दृष्टि ही 
प्रधान है । भारतीय चिन्तकों की दृष्टि में पुण्य और पाप की समग्न चिन्तना का सार 
निम्न कथन में समाया हुआ हैं कि 'परोपकार पुण्य हैं और परपीड़न पाप है ।” जैन 
विचा रकों ने पुण्य-बन्ध के दान, सेवा आदि जिन कारण्गों का उल्लेख किया हैं उनका 
प्रमुत्न सम्बन्ध सामाजिक कल्याण या लोक-मंगल से है। इसी प्रकार पाप के रूप में 
जिन तथ्यों का उल्लेख किया गया हैं वे सभी लोक-अमंगलकारी तत्त्व हैं ।' इस प्रकार 
जहां तक शुभ-अशुभ या पुण्य-पाप के वर्गीकरण का प्रदन है, हमें सामाजिक सदर्भ में 
उसे देखना होगा; यद्यपि बन्धन की दृष्टि से विचार करते समय कर्ता के आाशब को 
भुलाया नहीं जा सकता । 


& ५, सामाजिक जीवन में आचरण के शुभत्व का आधार 


यह सत्य है कि कर्म के शुभत्व और अशुभत्व का निर्णपर अन्य प्राणियों या 
समाज के प्रति जिये गये व्यवहार अथवा दृष्टिकोण के सन्दर्भ में होता हैं । लेवि.न अन्य 
प्राणियों के प्रति हमारा कौस-सा व्यवहार या दृष्टिकोण शुभ होगा और कौन-सा 
अशुभ होगा इउका निर्णय फिस आधार पर किया जाये ? भारतीय चिन्तन ने इस सन्दर्भ 
में जो कसौटी प्रदान की है, वह यही है कि जैसा व्यवहार हम अपने लिए प्रतिकूल 
समझते है वैसा आचरण दूसरे के प्रति नहों करता और जैसा व्यवहार हमे अनुकूल 
है बैसा व्यवहार दूसरे के प्रति करना यही शुभाचरण है। इसक विपरीत जो व्यवहार 
हमें अपने लिए प्रतिकूल लगता है दसा व्यवहार दूसरे के प्रति करना ओर जता 
व्यवहार हमें अपने लिए अनुकूल लगता हूँ वसा व्यवहार दूसरों के प्रति नही करना 
अशुभाचरण है । भारतीय ऋषियों का यही सदेश है। संक्षेप में सभी प्राणियों के 
प्रति आत्मवत्‌ दृष्टि ही व्यवहार के शुभत्व का प्रमाण है । 
लैन दर्शन का दृष्टिकोण 

जैन दर्शन के अनुसार जिस व्यक्ति में संसार के सभी प्राणियों के प्रति आत्मवत्‌ 


५ 7 8 नल 
१. देखिए-अठारदइ पाप स्थान, प्रतिक्रमण सूत्र « 


दे का अशुक्षत्व, शुभत्व एवं शुद्ध ह। 


न््प 


दृष्टि है, वही नैतिक करों का सुष्टा हैं" दमबैकालिवरमृत्र मे बहा गया है. कि समस्त 
प्राणियों को जो अपने समान समझता है और जिसका समो के प्रति सम्भाव ह वह 
पाप-कर्म का बच्ध नहीं करता ।* सूत्रक्ठ॑तांग के अतुमार भी धर्म-अश्र्म (बुभागुमत्व) 
के निर्णय में अपने समान दूपरे को समझना चाहिए । सभी को जोबित रहने की 
इच्छा है । कोई भी मरना नहों चाहता । सभी को अपने प्राण प्रिय हैं। सुत्र अनुकूल 


है और दुःख प्रतिकूल है। इसलिए वही आचरण श्रेष्ठ है, जिसके द्वारा किसी भी प्राण 
का हनन नहीं हो ।४ 


बोद्ध दश्ंत का दृष्टिकोण 


बोद्ध दर्शन में भी सत्र आत्मवत्‌ दृष्टि को ही कर्म के शुभत्व का आधार माना 
गया है । सुत्तनिपात में बुद्ध कहते हैं. कि जैता मैं हूँ वैसे हो ये दूसरे प्राणी भी हैं और 
जैप्ते ये दूसरे प्राणी हैं वैसा ही मैं हे, इम प्रकार सभी को अपने समान सम्झकर किसी 
की हिंतता या घात नहीं करना चाहिए ।* घम्मपद में भी यही कहा है कि सभी प्राणी 
दण्ड से डरते हैँ, मृत्यु से सभी भय खाते हैं, सबको जीवन प्रिय है; अतः सत्रको अपने 
समान समझकर न मारे बोर न मारते की प्रेरणा करें। सुख चाहनेवाले प्राणियों 
को अपने सुख की चाह से भो दृःख देता है वह भरकर सुख नहीं पाता। लेकिन 
जो सुख चाहनेवाले प्राणियों को अपने सुख की चाह से दुःख नहीं देता वह मरकर' 
सुख को प्राप्त होता है ।६ 
हिन्दू धर्म का दृष्टिकोण 


. मनुस्पृति, महाभारत तथा गीता में भी हमें इसो दृष्टियोण का समर्थन मिलता 
है। गीता में कहा गया हैँ कि जो सुख और दृःख् सभी में दूसरे प्राणियों के प्रति- 
भात्मवत्‌ दृष्टि रखकर व्यवह्टार करता हैं वहीं परमयोगी है ।' महाभ्र रत में अनेक 
स्थानों पर इस विचार का समर्थन मिलता है। उसमें कहा गया है कि जैसा अपसे' 
लिए चाहता है वैश्ा ही व्यवहार दूमरे के प्रति भी करे ।* त्वाग-दान, सुघ-दु:ख,. 
भ्रिय-अग्निय सभी में दुसरे को कपती आत्मा के समान मानकर व्यवहार करता 
चाहिए। जो व्यक्ति दुसरे प्राणियों के अति अपने जैसा व्यवहार कर्ता है वही स्वर्ण 
४ त+तत>त>....0तत 
२. अनुयोगद्रारसभ, १२६, 
२. दश्शैज्ञालिक, ४।५, 
2. सुन्रकृर्ताग, २२४, पृ० १०४५ 
४. दश्वैकालिक, ६११. 
२. सुत्तनिप,त, 59२७, 
६. बमापद, १२९, २३१, १३२, 
७. गीता, ६॥३२, 
< महभारत शांति पूर्ण, २५८२१, 
९. महाभारत अनुशासन पद, १११६-१०, 


हु जैन कम सिद्धान्त ; एक्र तुलनात्मक अध्ययत 
के सूबों को प्रात करता है । जो व्यवहार स्वयं को प्रिय रूमता हैं वैसा ही व्यवहार 
दूसरों के प्रति क्रिया जाय । हे युधिष्ठिर, धर्म और अधर्म की पहचान का यही 
लक्षण है ।* 

पाश्यात्य दृष्टिकोण 


पाइचात्य चिस्तन में भी साम/जिक जीवन में दूसरों के प्रति व्यवहार करने का 
यह दृष्टिकोण स्वीकृत है कि जैसा व्यवहार तुम अपने लिए चाहते हो वैसा हो दूसरे 
के लिए करो। बांट ने भी कहा है कि कैवल उसी नियम के अनुसार काम्त करो 
जिसे तुम एक सावंभोम नियम बत जाने की इच्छा करते हो। मालवता, चाहे वह 
तुम्हारे अच्दर हो या किसी बच्य के, सर्देव साध्य बनी रहे, साधन कभी न हों ।* 
काट के इस कदन का आशय भी यही है कवि नैतिक जीवन के संदर्भ में सभी को 
अपने समान मावकर व्यवहार करता चाहिए। 


$ ६. शुभ और अशुभ से शुद्ध को ओर 
जैन दृष्टिकोण 


जैन विचारणा में शुभ-अशुभ अथवा मंगल-अमंगल को वास्तविकता स्वीकार 
की गयी है। उत्तराष्ययनसूत्र के अनुसार तत्त्व नो हैं. जिनमें पुण्य और पाप स्वतंत्र 
तत्त्व हैं।* तत्त्वार्थवूत्रकार उमास्वाति ने जोब, अजीव, आख्रव, संवर, निर्जरा, बंध 
और मोश ऐे सात तत्त्व गिनाये हैं, इनमें पृण्य और पाप को नहीं गिनाया है ।* लेकिन 
यह विवाद महत्वपूर्ण वहीं क्योंकि जो परम्परा उन्हें स्वतंत्र तत्त्व नहीं मानती है वह 
भी उतको आज्रत्र तत्त्व के अन्तर्गत मान लेती हैं। यद्यपि पृण्य और पाप मात्र 
अप्मव नहीं हैं, वए्त्‌ उनका बंध भी होता है और विपाक भी होता है। अतः आज्व 
के शुभाखत्र और अशुभालव ये दो विभाग करने से काम नहीं बनता, बल्कि बंध ओर 
पियाक में भी दो-दो भेद करने होंगे। इस कठिनाई से बचने के लिए हो पाप एवं 
पुष्प को स्वतंत्र तत्त्वों के रूप में गिन लिया गया है । 
फिर भी जैत विचारणा तिर्ताण-मार्ग के साधक के लिए दोनों को हेय और त्याज्य 

मानती हैं, क्योंकि दोनों हो वन्धन के कारण हैं। वस्तुतः नेंतिक जीवन की पूर्णता 
शुभागुभ या पुण्य-पाप से ऊपर उठ जाने में है। शुभ ( पुष्य )और अशुभ ( पाप ) 
का भेद जब्र तक बना रहता है, नैतिक पूर्णता नहीं आती । अशुभ पर पूर्ण विजय के 
साथ ही व्यक्ति शुभ ( पृण्य ) से भी ऊपर उठकर शुद्ध दशा में स्थित हो जाता है । 

१. महाभारत अनुशासन पे, ११३६-१०. 

“२. सुमाषित संग्रद से उद्धृत , 

8. न.निशास्व॒ का सर्वेक्षण, 7० २३८ पर उद्दा्नत 

४. उत्ताध्यवन पक्ष, २८१४: 

५ तस्वार्थसत्र, २४: 


करत का क्शुभत्व, शुभत्व एवं शुद्धत्व ध 
ऋषिभापित सूत्र में ऋषि वहा हैं, पुर्वकृत पुष्य और पाप संसार संतति के 
मूल हैं।' लावा कुस्दकुल्द पृष्प-्पाप दोनों को बन्धन का कीरण कहकर दोनों के 
बस्थक्व का अस्तर भी स्पष्ट कर देते हैं । समयसार में वें कहते है कि अशुभ कर्म पाप 
( कुशील ) और बुभ कर्म पृष्य ( मुशील ) कहे जातें हैं, फिर भी पृष्य कर्स संसार 
( बच्चन ) का कारण है. जिस प्रकार स्वर्ण की बेड़ी भी छोह-ेड़ी के समान ही 
व्रत को बच्चन में रखती है, उमी प्रकार जोवकृत सभी शुभाशुभ कर्म भी वच्धन के 
कारण हैं ।* फिर भी आचार्य पुष्य को स्वर्ण-वेड़ी कहकर उसकी पाव से किश्वित्‌ श्रेष्ठवा 
सिद्ध कर देते हैं। आचार्य अमृतचन्द्र का कहता है कि पारमाधिक दृष्टि से पुष्प और 
पाप दोनों में भेद नहीं क्रिया जा सकता, व्योंकि अम्ततोगत्वा दोनों ही वस्धन हैं ।* 
यहो बात पं० ज्वख्रजी भी कहते हैं-- 
पुष्य पाप दोड क्रम, वंघरूप दुई मात्रि। 
घुद्ध आत्मा जिन लो, हमू चरन हित जाति 
जैनाचार्यों ने पुण्य को तिर्वाण की दृष्टि से हेण मानते हुए भी उसे मिर्वाण का 
सहायक तत्त्व स्वीकार किया है। निर्वाण प्राप्त करने के लिए अन्ततोगत्वा पृ्य को 
त्यागना ही होता है, फिर भी वह निर्वाण में ठीक उसी प्रकार सहायक है जैसे सावुत 
वस्त्र के मै को साफ करने में सहापक्र है । शुद्ध वस्त्र के लिए साधुत का छगा होना 
अनावश्यक है उसे भी अलग करना होता हैं, वैसे हो निवोण या भुद्वात्म-दशा में पुण्य 
का होना भी अनावश्यक है, उसे भी छोड़ता होता है। जिस प्रकार सावुन्त मठ को 
दूर करता है और मैल छूटने पर स्वयं अलग हो जाता है, दसे हो पण्य भी पापहूप 
मल को अलग करने में सहायक होता है और उसके अलग हो जाने पर स्वयं भी: 
अरुण हो जाता है । अतः व्यक्ति जब अनुभ ( पाप ) कर्म से ऊपर उठ जाता है, तब 
उसका शुभ कर्म भी शुद्ध कर्म बन जाता है। ह्वेप पर पूर्ण विजय पा जाने पर राग भी 
नहीं रहता है, अतः राग-हेप के अभाव में उससे जो कर्म निस्सृत होते हैं, वे शुद्ध 
( ईर्ग्रापथिक ) हीते हैं ) 
पुष्प ( शुभ ) कर्म के सैम्बन्ध में एक महत्त्वपूर्ण तथ्य यह है कि पृण्योपार्जन की 
उपर्युक्त क्रियाएँ जब्र अतापक्रभाव से की जाती हैं, तो वे शुभ बन्ध का कारण न होकर 
कर्मक्षय [ संवर और निर्जरा ) का कारण बन जाती हैं। इसी प्रकार संवर और 
निर्जरा के कारण संयम और तप जब आपक्तमाव या फलाकाक्षा ( निदान अर्थात उसके 
प्रतिफल के रूप में किसी निश्चित फल की कामना करना ) से युक्त होते हूँ, तो वे कर्म 
क्षय अथवा निर्वाग का कारण ने होकर वन्धन का ही कारण बनते हैं, चाहे वह पुखदः 
१. इसिप्ना सर्य सुत्त, 8२. 
२. समयतार, १४५-१४६. 


३. प्रवचनसारटीका, १७७२. 
४५ समयत्तार॒टीका, पृ० २०७, 





हि जेन कर्म सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययव 
फल के हप में क्‍यों न हों। जैताचारदर्शन में रागर-हेयप से रहित होकर किया गया 
शुद्ध कायं ही मोक्ष या निर्वाण का कारण मात्रा गया है और आसक्तिपूर्वक किया गया 
आुभ कार्य भी बत्धन का कारण माना गया है| यहाँ पर गीता का अनासक्त कर्म-योग 
जैन दशन के अत्यन्त समीप आ जाता हैं। जैन दर्शन के अनुसार आत्मा का लक्ष्य 
अशुभ कर्म से शुभ कर्म की और शुभ से शुद्धकर्स (वीतराग दशा ) की प्राप्ति है। 
आत्मा का शुद्धोपयोग ही जैन नैतिकता का अन्तिम साध्य है । 
बोद्ध दृष्कीण 
बौद्ध दर्शन भी जैन दर्शन के समान नैतिक साधना की अन्तिम अवस्था में पुण्य 
और पाप दोनों से ऊपर उठने की वात कहता है और इस प्रकार वह भी समान विचारों 
का प्रतिपादन करता है। भगवात्‌ बुद्ध सुत्तनिधात में कहते हैं कि जो पृण्य और पाप 
को दूर कर शांत ([ सम ) हो गया है, इस लोक और परलोक ( के यथार्थ स्वरूप ) को 
जान कर [ कर्म ) रज रहित हो गया है, जो जन्म-मरण से परे हो गया है, वह श्रमण 
स्थिर, स्थितात्मा ( तथता ) कहलाता हैं ।* समय परिव्राजक द्वारा बुद्धओवंदना में यहीं 
बात दोहरायी ग्रयो है । वह वृद्ध के प्रति कहता है, 'जिस प्रकार सुन्दर पुण्डरीक 
कमल पानी में लिप्त नहीं होता, उसी प्रकार आप पुण्य और पाप दोनों में लिप्त बही 
होते ।* इस प्रकार बौद्ध दर्शन का भी अन्तिम रृक्ष्य शुभ भौर बशुभ से ऊपर उठना है । 
गीता का दुष्टिकीण 
गीताकार ने भी यह सकेत किया हैं कि मुक्ति के लिए शुभाशुभ दोनों प्रकार के 
कर्मफ़लों ते मुक्त होता क्रावश्यक है । श्रीक्षष्ण कहते हैं, हे अर्जुन, तुजो भी कर्म 
करता है, जो कुछ खाता है, जो कुछ हवन करता हैं, जो कुछ दान देता हैं अथवा तप 
करत है वह सभी शुभाशुभ कर्म मुझे अग्रित कर दे अर्थात उनके प्रति किसी प्रकार 
की आसक्ति या क्तृत्वभाव मत रख | इस प्रकार संन्यासन्योग से युक्त होने पर 
तू शुभागुभ फल देनेवाले कर्म-वन्धत से छूट जायेगा और मुझे भ्राप्त होवेगा है गीता- 
कार स्पष्ट करता है कि शुभ और अशुभ दोनों हो कर्म वन्बन है और मुक्ति के लिए 
उनसे ऊपर उठता आवश्यक है। वुद्धिमान्‌ मनुष्य घुभ और अशुभ या पृण्य और पाप 
दोनों को त्याग देता है ।४ सच्चे भक्त का लक्षण बताते हुए कहा गया हैं कि जो शुभ 
र अशुभ दोनो का परित्याग कर चुका है अर्थात्‌ जो दोनों से ऊपर उठ चुक्रा हूँ 
वह भक्तियुक्त पुरुष मुझे प्रिय है ।। डा० रावाकृष्णन्‌ ने गौता के परिचयात्मक निबन्ध 
में भी इसी धारणा को प्रस्तुत किया। वे आचार्य कुन्दकुन्द के साथ समन्वबर होकर 
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कहते हैं, चाहे हम अच्छी इच्छाओं के बन्धन में बंधे हों या बरो इच्छाओं के, वम्धत 
दो दोनः हो हैं। इमसे क्या अन्तर पड़ता है. कि जिन जंजारों में हम वें हैं वे सोने 
की हू या लोहे की ।' जैन दर्शन के सम्रान गीता भी यदी कहती है कि जब पृण्य 
कर्मों के सम्यादन द्वारा पाए कर्मो का क्षय कर दिया जाता है, तब वह पृरुष राग-हेप 
के इन्द्र से मक्त होकर दृढ़ निश्चयपुर्वक मेरी भक्ति करता हूँ ।* इस प्रकार गीता भी 
संतिक जोवन के लिए अशुभ से शुभ कर्म की ओर और शुभ कर्म से शुद्ध या निष्काम 
कर्म को ओर बढ़ते का सकेत देती हूँ । गीता का अन्तिम लक्ष्य भो शुभाशुभ से अपर 
निकाम जीवन-दृष्ि का निर्माम है । 
पाइचा'य दृष्टिकोण 


अनेक पाश्चात्य विचारकों ने नैतिक जीवन की पृ्णता के लिए शुभाशुभ से परे 
जाना आजदअक साना है! बेंडके का कहना हैं कि नैतिकता हमें शुभाशुभ से परे के 
जाती है !? नैतिक जीवन के क्षेत्र में शुभ और अशुभ का विरोध बना रहता है लेकिन 
भास्म-पूर्णता को अवस्था में यह विरोत्र नहीं रहना चाहिए। अतः पूर्ण आत्म- 
साक्षत्वार के लिए हमें नैतिकता ( गुभाशुभ ) के क्षेत्र से ऊपर उठना होगा । बेडले 
मे नैतिकता के क्षेत्र से ऊपर धर्म ( आध्यात्म ) का क्षेत्र माता हैं। उसके अनुपार, 
तैतिकता का अन्त धर्म में होता है, जहाँ व्यक्ति शुभाशुभ के हंद्व से अपर उठकर 
बेर से तदात्म स्थापित कर लेता है ) वे लिखते हैं कि धन्त में हम ऐसे स्थान 
पर पहुँच जाते हैं, जरा प्रक्रिया का अन्त होता है, यद्यपि सर्वोत्तिम क्रिया सर्वप्रथम यहाँ 
से हो आरम्म होती है। यहाँ पर हमारी नैतिकता ईइवर से तादातय में चरम अवस्था 
में फाडित होती है और सर्वत्र हम उस अमर प्रेम को देखते हैं, जो सदव विरोधाभाव 
पर विकतित होता है, किन्तु जिसमें विरोधाभास का सदा के लिए अन्त हो जाता हूँ ।7 


ब्ेडले ने नैतिकता और धर्म में जो भेर किया, वैसा ही भेद भारतोय दर्शनों मे 
व्यावहारिक नैतिकता और पारमायिक नैतिकता में किया है। व्यावहारिक नैतिकता. 
का क्षेत्र शुभाशुभ का क्षेत्र है । यहाँ आचरण की दृष्टि समाज-सापेक्ष होती है और 
लोक-मंगल हो उम्रका साथ्य है। पारमायिक नेतिकता का क्षेत्र शुद्ध चेतना ( अनावक्त 
या बीतराग जोवन दृष्टि ) है, यह व्यक्तितसापेक्ष है। व्यक्ति को वन्‍्धन से बचाकर 
मुक्ति की ओर ले जाता ही इसका अन्तिम्त साध्य है । 
$ ७. शुद्ध कर्म ( अकर्म ) 
भुद्ध कर्म वह जीवन-व्यवहार है जिसमें क्रियाएँ राग-देष से रहित होती हैँ तथा 
जो आत्मा को बन्धन में नहों डाछती । अवस्धक कर्म हो शुद्धकर्म हैं। जैव, बौद्ध और 
१. भगबंदगीता ( २० ), ६० ५६. 
१२ गीता, ७२८, 
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गीता के अचारदर्शन इम प्रश्न पर गहराई से विचार करते है कि आचरण ( क्रिया ): 
एवं बच्चन में क्या सम्बन्ध है ? क्‍या 'कर्मणा बध्यते जन्तु: को उक्ति सर्वागत: सत्य 
हैं? जैन, बौद्ध एवं गीता के आचारदर्शनों में यह उक्ति कि कर्म से प्राणी बच्चन में 
आता है! निरपेक्ष सत्य नहीं है। एक तो कर्म या क्रिया के सभी रूप बन्धन की दृष्टि 
से समान नहीं हैं. फिर यह भी सम्भव है कि आचरण एवं क्रिया के होते हुए भी बोई 
बन्धन नहीं हो । लेकिन यह निर्णय कर पाना कि बन्धक कर्म क्‍या हैं और अबन्धक 
कर्म बया हैं, अत्यन्त कठिन हैं। गीता कहती है कि कर्म ( बन्धक कर्म ) क्‍या हैं और 
अकर्म ( अवंधक कर्म ) क्‍या हैं, इसके विधय में विद्वान भी मोहित हो जाते हैं ।। कर्म 
के यथार्थ स्वरूप के ज्ञान का विषय अत्यन्त गहन है। यह कर्म-समीक्षा का विषय 
अत्यन्त गहन और दृष्कर क्‍यों है, इस प्रइन का उत्तर हमें जैनागम सूत्रकृतांग में भी 
मिलता है । उसमें कहा गया हैँ कि कर्श, क्रिया या आचरण सभान होने पर भी बच्चन 
की दृष्टि से वे भिन्न-भिन्न प्रकृति के हो सकते हैं। मात्र आचरण, कर्म या पुरुषार्थ को 
देखकर यह निर्णय देना सम्भव नहीं कि वह नैतिक दृष्टि से किस प्रकार का है। ज्ञानी 
और अज्ञानी दोनों ही समान वीरता को दिखाते हुए ( अर्थात्‌ समानरूप से कर्म करते 
हुए ) भी अधूरे ज्ञानी और सर्वथा अज्ञानी का, चाहे जितना पराक्रम ( पुस्पर्थ ) हो, 
पर वह अशुद्ध है और कर्म-बन्धत का कारण है, परन्तु ज्ञान एवं बोध सहित मनुष्य 
का पराक्रम शुद्ध है और उसे उसका कुछ फल नहीं भोगना पड़ता । योग्य रीति से 
किया हुआ तप भी यदि कौति की इच्छा से किया गया हो तो झुद्ध नहीं होता ।* 
बच्चन की दृष्टि से कर्म का विचार उसके बाह्य स्वरूप के आधार पर ही नहीं किया 
जा सकता, उसमें कर्ता का प्रयोजन, कर्ता का विवेक एवं देशकाल्गत परिम्थितियाँ 
भी महत्त्वपूर्ण हैं और कर्मों का ऐसा सर्वागपूर्ण विचार करने में विद्वत्‌ वर्ग भी कठिनाई 
में पड़ जाता हैं। कर्म में कर्ता के प्रयोजन को, जो कि एक आन्तरिक तथ्य है, जानः 
पाना सहज नहीं होता । 
लेकिन, कर्ता के लिए जो कि अपनी मनोदज्ञा का ज्ञाता भी है, यह आवश्यक हूँ 
कि कर्म और अकर्म का यथार्थ स्वरूप समझे, क्योंकि उसके अभाव में मुक्ति सम्भव नहीं 
हैं। कृष्ण अर्जुन से कहते है कि मैं तुझे कर्म के उस रहस्य को बताऊँगा जिसे जानकर 
तू मुक्त हो जायेगा ।? नैतिक विकास के लिए बंधक और अबंध्रक कर्म के यथार्थ 
स्वरूप को जानना आवश्यक हैं। बंधन की दृष्टि से कर्म के यथार्थ स्वरूप के 
सम्ब्नन्ध में जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का दृष्टिकोण निम्नानुसार हूँ । 


६ ८. जैन दह्शंत में क्मं-अकर्म विचार 
कर्म के यथार्थ स्वरूप को समझने के लिए उसपर दो दृष्टियों से विचार कियाए 





२. गीता, ४१६. 
२. सबरकृताग, १/८२२- 
३, गीता, ४१६. 


फर्म फा अशुभत्व, शुभत्व एवं शुद्धत्व ४९ 
जा सकता है। (१) उसकी वन्धनात्मक शक्ति के आधार पर और (२) उत्तकी शुभा- 
शभता के आधार पर । बन्धनात्मक शक्ति के आधार पर विचार करते पर हम पते हैं 
है कि कुछ कर्म बन्धत में डालते हैं, और कुछ कर्म बन्धन में नहीं डालते हैं। बन्धक 
कर्मों को कर्म और अवन्धक कर्मों को अकर्म कहा जाता है। जैन दर्शन में कर्म और 
अकर्म के ययार्थ स्वरूप का विवेचन हमें सर्वप्रथम आचारांग एवं सृत्रक्षतांग में पिलता 
हैं । सूत्रक॒तांग में कहा गया है कि कुछ कर्म को वीर्य ( पुरुषार्थ ) कहते हैं, कुछ अकर्म 
को वीर्य ( पुरुषार्थ ) कहते हैं ।! इसका तांलर्य यह है कि कुछ विचारकों की दृष्टि 
में सक्रियता ही पुरुषार्थ या नैतिकता है, जबकि दूसरे विच्ारकों की दृष्टि में नि फक्रपता 
ही पुरुषार्थ या नैतिकता हैं | इस सम्बन्ध में महावीर अपने दृष्टिकोण को प्रस्तुत करते 
हुए यह स्पष्ट करने का प्रयास करते हैं. कि कर्म का भर्य शरीरादि की चेष्टा एवं 
अकर्म का अर्थ शरीरादि की चेष्टा का अभाव' ऐसा नहीं भानना चाहिए ! वे अ यन्त 
सीमित कब्दों में कहते हैं कि प्रभाद कर्म है, अश्रमाद क्कर्म है। ऐसा! कहकर 
महावीर यह स्पष्ठ कर देते हैं कि अकर्म निष्कियता नहीं, वह तो सतत जागहकता 
हैं। अरमत्त अवस्था या आत्म-जागृति को दशा में क्रियाशीकता भी अकर्म हो जाती 
हैँ जदकि प्रमत्त दक्षा या भात्म-जागृति के अभाव में निष्क्रियता भी कर्म ( बन्धन ) बन 
जाती है। वस्तुतः किसी क्रिया का बच्त्रकत्व मात्र क्रिया के घटित होने में नहीं, वरत्‌ 
उसके पीछे रहे हुए कषाय-भावों एवं राग-हेष की स््रिति पर निर्भर हैं। जैन दर्शन 
के अनुसार, राग-हेष एवं कषाय [जो कि आत्मा की प्रमत्त दशा हैं ) ही किसी 
क्रिया को कर्म बना देते हैं जबकि कपाय एवं आसक्ति से रहित होकर विया हुआ 
कर्म अकर्म बन जाता है। महावीर ने स्पष्ट रूप से कहा है कि जो भाव या बन्धन- 
कारक क्रियाएँ हैं वे ही अनासक्ति एवं विवेक से समल्वित होकर मुक्ति के साधत्र बन 
जाती हैं ।) इप प्रकार जैन विचारणा में कर्म और अकर्म अपने बाह्य स्वरूप की 
अपेक्षा कर्ता के विवेक और मनोवृत्ति पर निर्भर होते हैं। जन दर्शन में बच्चन की 
दृष्टि से क्रियाओं को दो भागों में बाँठ गया है--(१) ईयपिथिक क्रियराएँ ( अकर्म ) 
और (२) साम्पराधिक क्रियाएं ( कर्म )। ईर्यपथिक क्रियाएँ निष्काम वीतरागदुष्टि- 
सम्न्त व्यक्ति की क्रियाएं हैं जो बच्धतकारक नहीं हैं और साम्परायिक क्रियाएँ 
आसक्त व्यक्ति की क्रियाएँ हैं जो बन्धतकारक हैं । संक्षेप में वे समस्त क्रियाएँ जो 
बाखव एवं बन्ध की कारण हैं, कर्म हैं और वे समस्त क्रियाएँ जो संबर एवं निर्जरा 
की हेतु हैं, अकर्म हैं ! जैन दृष्टि में बकर्म या ई्यापथिक कर्म का अर्थ है--राग-ढेंष एवं 
भोह रहित होकर मात्र कर्तव्य धथवा शरीर-निर्वाहु के लिए किया जानेवाला कम । 
जोर कर्म का अर्थ है राग-द्रेष एवं मोहसहित क्रियाएँ । जैन दर्शन के अनुसार जो क्रिया 
आ व्यापार राग-हैप और मोह से युक्त होता है वह वन्यन में डाछता है इसलिए बहू 


१. सघकृतांग, शष्पए-२, 
२. बही, १८३. 


॥ १४११. 


ध्‌० जेन कर्म सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययन 


कर्म है और जो क्रियानव्यापार राग-दंघ और मोह से रहित होकर कर्तव्य या शरीर- 
निर्वाह के लिए किया जाता है, वह वन्धन का कारण नहीं हैं अतः अकर्म हैँ। जिन्हें 
जैन दर्शन में ईयापथिक क्रियाएँ या अकर्म कहा गया है उन्हें बौद्ध परम्परा अनुपचित 
अव्यक्त या अक्ृष्ण-अशुक्ल कर्म कहती है और जिन्हें जैन-परम्परा साम्परायिक क्रियाएँ 
या कर्म कहती है, उन्हे बौद्ध परम्परा उपचित कर्म या क्ृष्ण-शुक्छ कर्म कहती है । 
इस सम्बन्ध में विस्तार से विचार करना आवश्यक है । 


8 ९ बोद्ध दर्शन में कर्म-अकर्स का विचार 


बौद्ध विचारणा में भी कम और उनके फल देने की योग्यता के प्रइन को लेकर 
झहाकर्म विभंग में विचार किया गया हैँ ।” बौद्ध दर्शन का प्रमुख प्रश्न यह है कि कौन 
से कर्म उपचित होते हैं । कर्म के उपचित होने का तात्पर्य संचित होकर फल देने की 
क्षमता के योग्य होने से है । बौद्ध परम्परा का उपचित कर्म जैन परम्परा के विपाकोदयी 
कर्म से और वौद्धपरम्परा का अनतुपचित-कर्म जैनपरम्परा के प्रदेशोदयीकर्म ( ईर्या- 
यथ्िक्र कर्म ) से तुल्तीय हैं। महाकर्मंविभंग में कर्म की कृत्यता और उपचितता के 
सेम्बन्ध को लेकर कर्म का एक चतुविध वर्गीकरण प्रस्तुत किया गया है । 

१. वे कर्म जो कृत ( सम्पादित ) नहों हैं लेकिन उपचित ( फल प्रदाता ) हैं-- 
बासनाओं के तीत्र आवेग से प्रेरित होकर किये गये ऐसे कर्म-संकल्प जो क॒र्यरूप में 
प्रिणत नहीं हो पाये, इस वर्ग में आते हैं। जैसे किसी व्यक्ति ने क्रोब या द्वेप के 
वज्ञीभृत होकर किसी को मारने का संकल्प किया हो, लेकिन वह उसे मारने की क्रिया 
को सम्पादित न कर सका हो । 

२. वे फर्म जो कृत भो हैं और उपचित हैं--वे समस्त ऐच्छिक कर्म जिनको संकल्प- 
पूर्वक सम्पादित किया गया है, इस कोटि में आते हैं । अकृत उपचित कर्म और कृत 
उपचित कर्म दोनों शुभ और अशुभ हो सकते हैं । 

३. वे कर्म जो कृत हैं लेक्निन उपचित नहीं हैँ--अभिधर्मकोष के भनुसार निम्न 
कर्म कृत होने पर उपचित नहीं होते हैँ अर्थात्‌ अपना फल नहीं देते हैं -- 

(अ ) वे कर्म जिन्हें संकल्पपूर्वक नहीं किया गया है, अर्थात्‌ जो सचचिन्त्य नहीं हैं, 
उपचित नहीं होते हैं । 

(व ) वे कर्म जो सचिन्त्य होते हुए भी सहसाक्ृत हैँ, उपचित नहीं होते है । 
इन्हें हम आकस्मिक कर्म कह सकते हैं। आधुनिक मनोविज्ञान में इन्हें विचारप्रेरित कर्म 

( आइडियो मोटर एक्टीविटी ) कहा जा सकता है। 

( स ) आरान्तिवश किया गया कर्म भी उपचित नहीं होता | 

( द ) कर्म के करने के पश्चात्‌ यदि अनुताप या रलानि हो, तो उस पाप का 
प्रकाशन करके पाप-विरति का ब्रत लेने से वह कृतकर्म उपचित नहीं होता । 





१. देखें-डेब्हरूपमेन्ट आफ मॉरल फिलासफी इन इंडिया, पृ० १६८-१७४- 


ह शु द्वः ष्‌ 
कर्म का अशुभत्व, शुभ एंवं जुद्धत्त | 


(ई] शुभ का अभ्यक्ष करने से तथा आश्रय बल से [ बुद्धाद के शरणागत हो 
आने से ) भी पापकर्म उपचित नहीं होता । 


«४. थे कर्म थो कृत भी रहों हैँ जोर उपचित भी तहीं हैं--स्वप्नावस्या में किये गये 
कर्ण इसी प्रकार के होते हैं । हे 

दस प्रकार प्रथम दो वर्गों के कर्श प्राणी को बन्धन में डालते हूँ और अन्तिम 
दो प्रकार के कर्म प्राणी को बच्चन में नहीं डाठते । 


बौद्ध आवारदर्शन में भी राग-द्ेप ौर मोह से युक्त होने पर ही कर्म को बस्धन- 
कारक माना जाता है और राग-हेप और मोह से रहित कर्म को बन्धनकारक नहीं 
सता जाता | बौद्धदर्शन राग-ह्ैष और मोह रहित अत के क्रिया-व्यापार को वस्वतन 
कारक सही मानता है, ऐसे कर्मों को अकृष्ण-अशुवल या अव्यक्त कर्म भी कहा गया है । 


$ १०, गोता में कर्म-अफर्स का स्वरूप 


गीता भी इस संम्वन्ध में गहराई से विचार करती हैं कि कौन-सा कर्ण वम्धन- 
कारक और कौत-सा कर्म वन्धतकारक नहीं है। गीता के अनुसार कर्म तीत प्रकार के 


हैं--( १) कर्म, (१) विकर्म, ( ३) अकर्म। गोता के अनुसार कर्म और विकर्म 
बन्धतकारक हैं और अकर्म बस्धनकरारक नहीं हैं । 


१. कसे--कल की इच्छा से जो शुभ कर्म किये जाते हैं, उसका नाम कर्म है। 


९, विकर्म--समस्त अशुभ कर्म जो बासनाओं की एस के लिए कि्ने जाते हैं, 
उन्हें बिकर्म कहा गया है ( साथ ही फछ की इच्छा एवं अशुभ भावना से जो दान, तप, 
सैवा आदि शुभ कर्म किये जाते हैं, वे भी विकर्म कहलाते हैं | गौता में कहा गंगा, है, जो 
तप मूहतापूर्वक हठ से मन, बागी, शरीर की पीडासहित अथवा दूसरे का अविष्ट करने 
के विचार से किया जाता है वह तामस कहा जाता हैं।' स्राध/रणतया मब, बाणी एवं 
शरीर से होनेवाले हिंसा, अम्नत्य, चोरी आदि निषिद्ध कर्म मात्र ही विकर्म समझे जाते 
हैं, परन्तु बाह्य रूप से विकर्म प्रतीत होनेवाले कर्म भी कभी कर्ता की भावनानुत्तार 
कर्म-या अकर्म के रूप में बदल जाते हैं। आसक्ति और अहंकार से रहित होकर शुद्ध 
भाव एवं मात्र कर्तंञा-बुद्धि से किये जानेवाके कर्म ( जो बाह्मतः विकर्म अतीत होते हैं ) 
भी फोत्पादक ने होने से अकर्म ही हैं ।* 

३, अकरम--फलसक्तिरहित हो अपना कर्तव्य समझकर जो ४ी कर्म किया जाता 
है उस कर्म का नाम अकर्म है ) गीता के अनुसार, परमात्मा में अभ्निल्त भाव से स्थित 
होकर कर्तापन के अभिमान से रहित पृरुष द्वारा जो कर्म किया जाता है, वह मुक्ति के 

अतिरिक्त अन्य फछ नहीं देवेदाला होने से अकर्ष ही है ।३ 
१. गत्ता, १७ १६, 


२, चदी, है5(१७- 
$. बद्दी, ३१०, 





५२ जैन कम सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययना 


$ ११. अकर्म को अर्थ-विवक्षा पर तुलतात्मक दृष्टि से विचार 


जैन, बौद्ध और गीता के आचारदर्शन क्रिया-व्यापार को बन्बकत्व की दृष्टि से दो 
भागों में बांट देते हैं--१. वन्धक कर्म और २, अबन्धक कर्म । अवन्ध॒क क्रिया-व्यापार 
को जैन दर्शन में अक्र्म या ई्यापिथिक कर्म, बौद्धदर्शन में अकृष्ण-अशुक्ल कर्म या अध्यक्त 
कर्म तथा गीता में भ्कर्म कहा गया है । सभी समालोच्य आाचारदर्शनों की दृष्टि में अकर्म 
कर्म-अभाव नहीं है । जैन विचारणा के अनुसार कर्म-प्रकृति के उदय को समझकर, बिना 
राग-द्ेष के जो कर्म होता है बह अकर्म हो है । मन, वाणी, शरीर की क्रिया के अभाव 
का नाम ही अकर्म नहीं है। गीता के अनुसार, व्यक्ति की मनोदशा के आधार पर क्रिया 
न करनेवाले व्यक्तियों का क्रियात्यागहूप अकर्म भरी कर्म बन सकता है और क्रिया- 
शील व्यक्तियों का कर्म भी अकर्म बन सकता है । गीता कहती है, कर्मेन्द्रियों की सब 
क्रियाओं को त्याग क्रियारहित पुरुष ( जो अपने को सम्पूर्ण क्रियाओं का त्यागी सम- 
झता है ) के द्वारा प्रकट रूप से कोई काम होता हुआ न दीखने पर भी त्याग का 
अभिमान या आग्रह रहने के कारण उससे वह त्यागरूप कर्म होता है। उसका वह 
त्याग का अभिमान या आग्रह अकर्म को भी कर्म बना देता है ।" इसी प्रकार कर्तव्य 
प्राप्त होने पर भय या स्वार्थव् कर्तव्य-कर्म से मुंह मोड़ता, विहित कर्मों का त्याग 
कर देना आदि में भी कर्म नहों होते, परच्तु इस दा में भी भय या रागभाव अकर्म 
को भी कर्म बना देता है ।* अनासक्त वृत्ति और कर्तव्य दृष्टि से जो कर्म किया जाता 
है, वह कर्म राग-द्रेप के अभाव के कारण अकर्म बन जाता है। उपर्युक्त विवेचन से 
स्पप्ट है कि कर्म और अकर्म का निर्णय केवल शारीरिक क्रियाशीलता या निष्क्रियता 
से नहीं होता । कर्ता के भावों के अनुसार ही कर्मो का स्वरूप बनता हैं। इस रहस्य 
को सम्यक्रूपेण जाननेवाला ही गीताकार की दृष्टि में मनुष्यों में बुद्धिमान्‌ योगी है ।* 

सभी विरच्य आचारदर्शनों में कर्म-अकर्म विचार में वासना, इच्छा या कर्तृत्वभाव 
ही प्रमुख तत्व माता गया हैं। यदि कर्म के सम्पादन में वासना, इच्छा या कर्तृत्व- 
बुद्धि का भाव नही हैं तो बह कर्म बन्वनकारक नहीं होता । दूसरे शब्दों में वच्धन की 
दृष्टि से वह कर्म अकर्म बन जाता है, वह क्रिया अक्विया हो जाती है। वस्तुतः कर्म- 
अकर्म जिचार में क्रिया प्रमुख तत्त्व नहीं है, प्रमुख तत्त्व हैं कर्ता का चेतन पक्ष । यदि 
चेतना जागुत है, अप्रमत्त हैं, विशुद्ध है, वासनाशन्य है, यथार्थ दुष्ि-सम्पन्न है, तो 
फिर क्रिया का बाह्य स्वरूप अधिक मूल्य नहीं रखता। आचार्य पूज्यपाद कहते हैं, जो 
आत्म-तत्व में स्थिर है वह बोलते हुए भी नहीं बोलता है, चलते हुए भी नहीं चछता 
हैं, देखते हुए भो नहीं देखता है ४ आचार्य अमृतचन्द्र का कथन है, रागादि ( भावों ). 





गत, ३६. 
« वही, १८७. 
. वद्दी, ४२८. 
, इष्टोपदेश, ४१. 
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फर्म का अशु भाव, शुमत्व एवं शुद्धत्व ५३ 


से मुक्त व्यक्ति के द्वारा आचरण करते हुए मरि हिंसा ( प्राणघात ) हो जाये तो वह 
हा नहीं हैं अर्थात्‌ हिता और अहिंसा, पाप और पुण्य मात्र बाह्य्परिणामों पर निर्भर 
नहीं होते, वरम्‌ उसमें दर्ता को चित्तवृत्ति ही प्रमुख है। उत्तरा्ययनयृत्र में भी स्पष्ट 
बहा गया है, भावों से विरक्त जीव शोकरहिंत हो जाता है, यह कमछ-पत्र को तरह 
संसार में रहते हुए भी लिप्त वहीं होता ।* गौताकार भी इसी विचार-दृष्टि को प्रस्तुत 
करते हुए कहता है--जिपने कर्म-फलासक्ति का त्याग कर दिया है, जो वाहनायुन्य होने 
के वारण य्देव ही आकांक्षारहित है और आत्मतत्त्व में स्थिर होते कारण आलाबन- 
रहित है, यह क्रियाओं फो करते हुए भी कुछ नहों करता है ।” गीता का अकर्म जैन" 
दर्शन के संवर और निर्जरा से भी तुलनीय है। जैन दर्शन में संवर एवं निर्णरा के हेतु 
पिया जानेवाला समस्त क्रियान्ब्यापार मोक्ष का हेतु होने से अक्रमम ही मात्रा गया 
है । इसी प्रकार गीता में भी फलाकांक्षा से रहित होकर ईश्वरोय आदेश के पालतार्थ 
जो नियत कर्म क्रिया जाता है, वह अकर्म ही माता गया है। दोनों में जो विार- 
साम्य हैं, बहू तुलनात्मक अध्ययन करनेवाले फे लिए काफी महत्त्वपूर्ण है। गीता और 
जैनागम आचारांग में मिलने वाला मिस्त विचार-साप््य भो विशेष रूप से द्रष्णण्य है। 
आचारांगसूत भें कहा गया है, 'अप्रकर्श और पूछ कर्म के भेदों में विवेक रखकर ही 
कर्म कर | ऐसे कर्मों का कतों होने पर भी बहू साधक तिष्कर्म ही कहा जाता है) 
निष्कर्ता के जीवन में उपाधियों का भाधिबय नहीं होता, लौकिक प्रदर्शन नहीं होता । 
उसका शरीर माष योगक्षेत्र ( शारीरिक क्रियाओं ) का वाहक होता है (४ गीता 
कहती है--आत्मविजेता, इव््रियणित सभी प्राणियों के प्रति समभाव रखनेवाला व्यक्ति 
कर्म का वार्ता होने पर निष्कर्भ कहा जाता है। बह कर्म से छिप्त नहीं होता। णो 
फंलासक्ति से मुक्त होकर कर्म करता है, वह नेष्ठिक शान्ति प्राप्त करता हैं। छेकिन जो 
पंछामक्ति से बँधा हुआ है, वह कुछ नहीं करता हुआ भो कर्म-बन्धन से बेध जाता 
हू ।* गीता का उपर्युक्त काधन सूत्रकृतांग के इस कथन से भी काकी निकटता रखता 
ह-“भिध्यादृष्टि व्यक्ति का सारा पुष्पार्थ फलासक्ति से युक्त होने के कारण अबुद्द होता 


है और बस्थन का हेतु है। लेकिन सम्यकदृि व्यक्ति का सारा पुरुषार्थ पुद्ध है क्योंकि 
बृहू निर्दाण का हेतु हैँ ४४ 


इस प्रकार हम देखते हैं कि दोनों हो आचारदशनों में अकर्म का अर्थ विष्कियता 
विवक्षित नहीं है, फिर भी तिलक के अनुवार यदि इसझा अर्थ निप्फाम बुद्धि से 
हर >पब अजब मिस 

३. पुरुष,मं.संबसुपय, ४५. 

२, उत्तर ध्ययनन, ३२ ९९, 

के, गीता, ४१०. 

४, आाचातंग, १२४, १३॥१११०-देखिये भाचारा रि 

४ है *३3७8, 
१ पाल राव ( संतबाल ) परिश्िष्ट, ९० १६०३७. 
5, सजकृतांग, १६२२-२३. 


५२ जेन कर्म सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्यद्त 


किये गये प्रवृत्तिमय सांसारिक कर्म से माना जाय तो वह बुद्धिसंगत नहीं होगा । जैन 
विचारणा के भनुसार निष्कामबुद्धि से युक्त होकर अथवा बीतरागावस्था में सांसारिक 
प्रवृत्तिमय कर्म का किया जाना सम्भव नहीं। तिलक के अनुसार, निष्काम वृद्धि से युक्त 
होकर युद्ध तक छड़ा जा सकता है ।' लेडिन जैन दर्गन को यह स्वीकार नहीं है । उसकी 
दृष्टि में अकर्म का अर्थ मात्र शारीरिक अनिवार्य कर्म ही अभिप्रेत है। जैत दर्शन की 
ईर्यापथिक क्रियाएँ प्रमुखतया अनिवार्य शारीरिक क्रियाएँ ही हैं।* गीता में भी अकर्म 
का बर्थ शारीरिक अनिवार्य कर्म के रूप में गृहोत हैं (४२१)। आचार्य शंकर नेः 
अपने बीताभाध्य में अनिवार्य शारीरिक कर्मों को अकर्म की कोटि में माना है।* 
जैन विचारणा में भी अकर्म में अनिवार्य शारीरिक क्रियाओं के अतिरिक्त निरपेक्ष 
भाव से जनकल्याणार्थ किये जानेवाले कर्म तथा कर्मक्षय के हेतु किया जानेवाला 
ठप ॒ल्वाध्याय भादि भी समाविष्ठ हैं। सूत्रकृतांग के अनुसार, जो प्रवृत्तियाँ प्रमाद- 
रहित हैं, वे अकर्म हैं। तीर्थकरों की संघ-प्रवर्तत आदि लोककल्याणकारक प्रवृत्तियाँ 
एवं सामान्य साधक के कर्मक्षय ( निर्जरा ) के हेतु किये गये सभी साधनात्मक 
कर्म अकर्म हैं। संक्षेप में जो कर्म राग-हेष से रहित होने से बन्धनकारक नहीं हैं, 
वे जकर्म ही हैं। गीता रहस्य में भी घिलक ने यही दृष्टिकोण प्रस्तुत किया है। 
कर्म और अकम का विचार करना हो तो वह इततो ही दृष्टि से करना चाहिए कि 
मनृष्प को वह कर्म कहाँ तक वद्ध करेगा, करने पर भी जो कर्म हमें बद्ध नहीं करता, 
उसके विपय में कहना चाहिए कि उसका कर्मत्व अथवा बन्धकत्व नष्ट हो गया। 
यदि किसी भो कर्म का वच्चकत्व वर्थात्‌ कर्मत्व इस प्रकार नष्ट हो जाय, तो फिर बह 
कर्म अकर्म हो हुआ--कर्म के वन्धकत्व से यह निश्चय किया जाता है कि वह कर्म है 
या अकर्म | जैन और बौद्ध आचारदर्शन में अर्ह्त्‌ के क्रिया-व्यापार को तथा गीता में 
स्थितप्रज्ञ के क्रिया-व्यापार को बन्धत और विपाकरहित माना गया है, क्योंकि भ्हत्‌ 
या स्थितप्रज्ञ में राग-हेप और मोहरूपी वासनाओं का पूर्णतया अभाव होता हूँ । अतः 
उसका क्रिया-त्यापार वचन्चनकारक नहीं होता और इसलिए वह्‌ अकर्म कहा जाता 
है । इस प्रकार तीनों आचारदर्शन इस सम्बन्ध में एकमत हैं कि वासना एवं कपाय 
से रह्ति तनिष्काम कम अकर्म है भौर वासनाप्तहित सकाम कर्म ही कर्म है, वन्धन- 
कारक है । 

उपर्युक्त विवेचन से निष्कर्प निकाछा जा सकता हूँ कि कर्म-अकर्म विवक्षा में कर्म 
का चैतस्सिक पक्ष हो महत्त्वपूर्ण है। कौन-सा कर्म वन्‍्चनकारक है और कौन-सा कर्म 
बन्‍्वनकारक नहीं है, इसका निर्णय क्रिया के वाह्मस्वरूप से नहीं वरन्‌ क्रिया के मूल्त 





१. गांतारहस्यथ, ४।१६६. (टिप्पर्गी) 
२. सनह्रझ्तांग २२१२: 

३. गीता (शव०), ४५२१- 

४, गोतारइस्थ, ए० ६८४ 


कर्म का अशुभत्व, शुभत्व एवं शुद्धत्व ५प्‌ 
में निहित चेतना की रागात्मकता के आधार पर होगा। पं० सुखलालजी कर्मग्रन्व की 
भूमिका में लिखते हैं, साधारण लोग यह समझ बँ०ते हैं कि अमुक काम नहीं करने से 
अपने को पृण्य-पाप का लेप नहीं लगेगा, इससे वे काम को छोड़ देते हैँ । पर बहुधा 
उनकी मानसिक क्रिया नहीं छटती । इससे वे इच्छा रहने पर भी पुण्य-पाप के लेप 
( बन्ध ) से अपने को मुक्त नहीं कर सकते । यदि कपाय ( रागादिभाव ) नहीं है तो 
ऊपर की कोई भी क्रिया बात्मा को बन्धन में रखने में समर्थ नहों हैं। इससे उल्दे, 
यदि कषाय का वेग भीतर वर्तमान हैं तो ऊपर से हजार यत्न करने पर भी कोई 
अपने को बन्धन से छुड्टा नहीं सकता । इसी से यह कहा जाता हैँ कि आसक्ति छोड़क ए 
जो काम किया जाता है वह बन्धनकारक नहीं होता ।' ह्| 


नल... 
३ केमन्‍्य, प्रथम भाग, भूमिका, पृ० २५-२६. 


कर्म-बन्ध के कारण, स्वरूप एवं प्रक्रिया 


$ १. बच्धव और दुःख 


बन्धत सभी भारतीय दर्शनों का प्रमुख प्रत्यय है, यही दुःख है। भारतीय चिन्तन 

के अनुसार, नैतिक जीवन की समग्र साधना बन्धन या दुःख से मुक्ति के लिए है। इस 
प्रकार बन्धन नैतिक एवं आध्यात्मिक जीवन-दर्शन को प्रमुख मान्यता है। यदि बन्धन 
की वास्तविकता से इन्कार करते हैं, तो नेतिक साधना का कोई अर्थ नहीं रह जाता, 
क्योंकि भारतीय दर्शन में नतिकता का प्रत्यय सामाजिक व्यवहार की अपेक्षा बन्धन- 
मुक्ति, दु.ख-मुक्ति अथवा आध्यात्मिक विकास से सम्बन्धित हैँ । जैन दर्शन के अनुसार, 
जड़ द्रव्यों में एक पुदूगल नामक द्रव्य है । पुद्गल के अनेक प्रकारों में कर्म-वर्गगा या 
कर्म-परमाणु भी एक प्रकार हैं । कर्म-वर्गणा या कर्म-परमाणु एक सूक्ष्म भौतिक तत्त्व 
( द्रव्य ) है। इस सुक्ष्म भौतिक कर्म-द्रव्य ( 9:7०7० 7/४५८० ) से भात्मा का 
सम्बन्धित होना ही बन्धन हैं । तत्त्वाथंस॒त्र में उमास्वाति कहते हैं, “कषायभाव के 
कारण जीव का कर्म-पुदुगल से आक्रान्त हो जाना ही बन्ध है ।”! बच्चन आत्म का 
अनात्म से, जड़ का चेतन से, देह का देही से संयोग है। यही दुःख है, क्योंकि समग्र 
दुःखों का कारण शरीर ही माना गया है ! वस्तुतः आत्मा के बन्धव का भर्थ सीमितता 
या भपूर्णता है । आभात्मा की सीमितता, अपूर्णता, बन्धन एवं दु.ख, सभी उसके शरीर 
के साथ आवद्ध होने के कारण है । वास्तव में, शरीर ही बन्धन है। द्वारीर से यहाँ 
तात्पर्य स्थूल शरीर नहीं, वरन्‌ लिग-शरीर, कर्म-शरीर या सूक्ष्म-शरीर है, जो व्यक्ति 
के कर्म-संस्कारों से वनता है । यह सूक्ष्म लिग्र-शरीर या कर्म-शरीर ही प्राणियों के 
स्थल शरीर का आधार एवं जन्म-मरण की परम्परा का कारण है। जन्मन्मरण की 
यह परम्परा ही भारतीय दर्शनों में दु:ख या बन्धन मानी गयी है। कर्म-ग्रन्थ में कहा 
गया हैं कि आत्मा जिस शक्ति ( वीर्य ) विशेष से कर्म-परमाणुओं को आकपित कर 
उन्हें आठ प्रकार के कर्मो के रूप में जोव-प्रदेशों से सम्बन्धित करता है तथा कर्म- 
परमाणु और आत्मा परस्पर एकदूसरे को प्रभावित करते हैं, वह बन्धन है ।* जैसे 
दीपक अपनी ऊप्मा से बत्तो के द्वारा तेल को माकषित कर उसे अपने शरीर (छो ) 
के रूप में बदल लेता हैं वैसे ही यह भात्महपी दीपक अपने रागभावरूपी ऊप्मा के कारण 
क्रियाओंरूपी बत्ती के द्वारा कर्म-परमाणुओंरूपी तेल को आकर्षित कर उसे अपने कर्म- 





१ तद्वार्थसन्न ८ा३-३. 
२. कर्म प्रकृति, बन्ध प्रकरण, १« 


चर्म बन्च के कारण, स्वहूप एवं प्रक्रिया ५७ 
शरीरझपी लौ में बदल देता है ।' इस प्रकार यह बन्धन को प्रक्रिया चछती रहती है । 
"आत्मा के रागभाव से कियाएँ होती हैं, क्रियाओं से कम-परमाणुओं का आखब 
[ आकर्षण ) होता है भर कर्माखव से कर्म-वन्ध होता है। यह वन्धन की प्रक्रिया कर्मो 
के स्वभाव ( प्रकृति ), मात्रा, काल, मर्यादा और तीव़ता इन चारों बातों का निश्चप 
कर सम्पन्न होती है 


१, प्रक्ृत्ति बन्ध--यहु कर्म परमाणुओं की प्रकृति (स्वभाव) का निएवय करता है, 
अर्थात्‌ कर्म के द्वारा आंत्मा की जञानशवित, दर्शनशक्ति आदि किस शक्ति का भावरण 
होगा, इस बात का निर्धारण कर्म की प्रकृति करती है । 


२, प्रदेश बल्ध--कम-परमाणु आत्मा के किस विशेष भाग का आवरण करेंगे, 
इसका निश्वय प्रदेश वनन्‍्ध करता है । यह मात्रात्मक होता है । स्थिति और अनुभाग से 


निरपेक्ष कर्म-दलिकों की संख्या की प्रधानता से कर्म-परमाणुओं का ग्रहण प्रदेश-बन्ध 
कहलाता हैं । 


३. स्थिति बस्घ--कर्म-परमाणु कितने समय तक सत्ता में रहेंगे और कब अपना 


फल देना प्रारम्भ करेंगे, इस काल-मर्यादा का मिव्चय स्थितिबन्ध करता है। यह समय 
भर्याश का सूचक है । 


५. अनुभाग बन्ध--यह कर्मों के वस्ध एवं विपाक की तीब्ता ओर मन्दता की 
निशवय करता हैं। यह तौब्ता या गहनता ( 707०0४॥9 ) का सूचक है । 


$ २, बन्धन का कारण--आस्रव 


जैम दृष्टिकोण--जैन दर्शन में बन्धन का कारण आख़ब है। आख़व शब्द केश 
था मल का बोधक है । क्लेश या मल ही कर्मदर्गंणा के पुदूगलों को भात्मा के सम्पर्क 
में आने का कारण हूं । अतः जैन तत्वज्ञान में आलव का रूढ़ अर्थ यह भी हुआ कि 
कर्मवर्गणाओं का आत्मा में आना आखव है। अपने मूल अर्थ में आल उन कारकों की 
व्याख्या करता है, जो कमंवर्गणाओं को आत्मा की ओर लातें हैं और इस प्रकार आत्मा 
के वन्धन के कारण होते हैं। आखब के दो भेद हैं (१) भावाखव और (२) दृब्धाजव । 
आत्मा की विकारी मनोदशा भावातव है और कमंवर्गणाओं के आत्मा में आने की 
प्रक्रिया द्वग्यास्रव हैं । इस प्रकार भावालव कारण है और द्रव्यास्नव कार्य या प्रक्रिया 
है। इव्यालव का कारण भावास्तव है, छेकिन यह भावात्मक परिवतंत भी अकारण 
नहीं है, वरन्‌ पूर्ववद्ध कर्म के कारण होता हैं। इस प्रकार पूर्व-बन्धव के कारण 


बे भोर भावास्रव के कारण द्रव्याक्तव और द्रव्यूस़व से कर्म का बच्चन 
 है। 





१. तस्दा्यदश्न टोका, भाग १, ९० ३ जैन 
ध / २* ३४३ उद्धृत स्टटीज इन जैन फिलासफी ल्‍ 
२. त्रज्ार्भसूत्र, द/४ ५० 2 
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वैसे सामान्य रूप में मानसिक, वाचिक एवं कायिक प्रवृत्तियाँ ही आखव हैं ।'* 
ये प्रवृत्तियाँ या क्रियाएँ दो प्रकार की होत॑ हैं, शुभ प्रवृत्तियाँ पुण्य कर्म का आखव 
हैं भौर अशुभ प्रवृत्तियाँ पाप कर्म का आज्व हैं ।* उन्त सभी मानसिक एवं कायिक्त 
प्रवृत्तियों का, जो आज्रव कही जाती हैं, विस्तृत विवेचन यहाँ सम्भव नहीं है । जैनागमों 
में इनका वर्गीकरण अनेक स्थलों पर कषवेक प्रकार से मिलता हैं। यहाँ तत्वार्थसूत्र 
के आधार पर एक वर्गीकरण प्रस्तुत कर देता ही पर्याप्त होगा । 


तत्वार्थमृत्र में आखत्र दो प्रकार का माता गया है--(१) ईर्य[पथिक और (*) 
साम्परायिक ।? जैन दर्शन गीता के समान यह स्वीकार करता है कि जब्न त्तक जीवन 
है, तब तक शरीर से निष्क्रिय तहीं रहा जा सकता । मानसिक वृत्ति के साथ हो साथ 
सहज शारीरिक एवं वाविक क्रियाएँ भी चलछती रहती हैं और क्रिया के फलस्वरूप 
कर्माखद भी होता रहता है । लेकिन जो व्यक्ति कलुवित मानसिक वृत्तियों ( कषायों ) 
के ऊपर उठ जाता है, उसकी और सामास्य व्यक्तितयों की क्रियाओं के द्वारा होनेवाले 
आख़ब में अन्तर तो अवश्य ही मानना होगा। कषायवृत्ति ( दूषित मलोवृत्ति ) से 
ऊपर उठे व्यक्ति की क्रियाओं के द्वारा जो आाद्रव होता हैं, उसे जैन परिभाषा में 
ईर्यापथिक आख्व कहते हैं । जिस प्रकार चलते हुए रास्ते की घूल का सूखा कण पहले 
क्षण में सुखे वस्त्र पर लगता है, लेकिन गति के साथ ही दूसरे क्षण में विलग हो 
जाता है, उसी प्रकह्मार कपा्यवृत्ति से रहित क्रियाओं से पहले क्षण में आख्व होता है 
और दूसरे क्षण में वह निर्जरित हो जाता हैं। ऐसी क्रिया आत्मा में कोई विभाव 
उत्पन्त नहीं करती, किन्तु जो क्रियाएँ कपायसहित होती हैं उनसे साम्परायिक आाल्व 
होता है। साम्परायिक आसत्रव आत्मा के स्वभाव का आवरण कर उसमें विभाव 
उत्पन्त करता है । 

तत्वार्धसूत्र में साम्परायिक आखब का आधार ३८ प्रकार की क्रियाएं हैँ-- 

१०५, हिंसा, असत्य-भाषण, चोरी, मैथुत, संग्रह (परिग्रह) ये पाँच अब्त 

६-९, क्रोध, मान, माया, छोम थे चार कषाय 

६०-१४, पाँचों इन्द्रियों के विषयों का सेवन 

१४-३८, चौदीस साम्पराणिक क्रियाएं--- 

१, कागिकी क्रिय[--शारोरिक हलन-चलन आदि क्रियाएं का्यिकी क्रिय्य कही 
जाती हैं। यह तीन प्रकार की है--(अ) भिध्यादृष्टि प्रमत्त जीव कौ क्रिया, (व) स॒म्पक्‌ 
दृष्टि प्रमत्त जीव की क्रिया, (स) सम्यक्दृष्टि अप्रमत्त साधक की क्रिया | इन्हें क्रमशः 
अविरत कायिकी, दुष्प्रणहित कायिको और उपरत कायिको क्रिया कहा जाता है । 


£. तर्गथंसूत्र ६१०२. 
२. वही, ६३-४५ 
३. बहँ, ६५६ 


छर्म-बन्ध के कारण, स्वरूप एवं प्रक्रिया ५६ 


२. अधिकरणिका क्रिया--घातक अस्त-शस्त्र आदि के द्वारा सम्पन्त की जाने 
वालो हिसादि की क्रिया । इसे प्रयोग-क्रिया भी कहते हैं। 


३, प्राद्नेषिकी क्रिय्ा-द्ेप, मात्सम, ईर्ष्या आदि से युक्त होकर की जानेबाली 
क्रिया । 


४. पारितावनिकी--ताडइना, तर्जना आदि के द्वारा दुख देना। यह दो प्रकार 
की है--१. स्वयं को कष्ट देवा और २. दूसरे को कष्ट देना । जो विचारक जैन दर्शन 
को कायाक्लेश का समर्थक मानते हैं. उन्हें यहाँ एक बार पृन: विचार करना चाहिए । 
यदि उसका मन्तव्य कायाक्लेश का होता तो जन दर्शन स्व-पारितापतिकी क्रिया की 
पाप के आगमन का कारण नहीं मानता ) 


५, प्राणातिपातकी क्रिया--हसा करता । इसके भी दो भेद हैं--१, स्वप्राणोति- 
पातकी क्रिया अर्थात्‌ राज-द्रेप एवं कषायों के वक्षीभत होकर भात्म के स्वस्वभाव 
का घात करना तथा २. परप्राणातिपातकी क्रिया अर्थात्‌ कपायवश्ञ दूसरे प्राणियों को 

हसा करना । 

६. आरम्भ क्रिया--जड़ एवं चेतन वस्तुओं का विनाश करना | 

७, पारिग्राहिकी क्रिया--जड़ पदार्थों एवं चेतन प्राणियों का संग्रह करना । 

८, माया क्रिया-+कंपट करना । 


९, राग क्रिया--असक्ति करवा। यह क्रिया मानसिक प्रकृति की है इसे प्रेम 
प्रत्यथिकी क्रिया भी कहते हैं । 


१०, हेप क्लिय्ा--हेप-वृत्ति से कार्य करना । 


१६, अप्रत्याख्यान क्रिया--असंयम या अविरति की दशा में होनेवाल्ा कर्म 
अप्रत्याख्यान क्रिया है । 


१९. मिथ्यादर्शन क्रिया-मिथ्यादृष्टित्व से युक्त होना एवं उसके अतुसार क्रिया 
करता । 
१३. दृष्टिजा क्रिया--देखने की क्रिया एवं तज्जनित राग-द्ेपादि भावहप क्रिया । 
१४. स्पर्शन क्रिया--स्पर्श सम्बन्धी क्रिया एवं तज्जनित राग-देपादि भाव । इसे 
पृष्ठिजा क्रिया भी कहते है । 


५. प्रादीत्यकी क्रिया--जड़ पदार्थ एवं चेतन वस्तुओं के बाह्य संयोग या आध ये 
से उत्तन्‍्त रागादि भाव एवं तज्जनित क्रिया । 


१६. सामन्‍्त क्रिया--स्वयं के जड़ पदार्थ की भौतिक सम्पदा तथा चेतन प्राणिज 


सम्पदा; जैसे पत्तियां, दास, दासी, अथवा पशु पक्षी इत्यादि को देखकर छोगों के द्वारा 


की हुई प्रशंसा से हपित होना । दूसरे बब्दों में लोगों के द्वारा स्वप्रशांसा की थपेक्षा 
करना । साम्रन्तवाद का मूल भाधार यही है । 


कट 
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१७. स्वहस्तिकी क्रिया-स्वयं के द्वारा दूसरे जोबों को त्रासया कष्ट देने की 
क्रिया। इसके दो भेद हँ--१. जीव स्वहस्तिकी,--जैसे चाँटा मारना, २, अजोव 
स्वहस्तिकी, जैसे डण्डे से मारना । 

१८. नैसृप्टिकी क्रिया--किसी को फेंककर मारता । इसके दो भेद हैं--१. जीव- 
निसर्ग क्रिया; जैसे किसी प्राणी को पकड़कर फेंक देते की क्रिया, २. अजीव-निसर्ग क्रिया; 
जैसे वाण आदि मारना । 

१९. आशापनिका क्रिया--दूसरे को आज्ञा देकर कराई जानेवाली क्रियाया 
पाप कर्म । 

२०. वैदारिणी क्रिया-- विदारण करने या फाड़ने से उत्पन्त होनेवाली क्रिया । 

कुछ विचारकों के अनुसार दो व्यक्तियों या समुदायों में विभेद करा देना या स्वयं 
के स्वार्थ के लिए दो पक्षों ( क्रेता-विक्रेता ) को गलत सलाह देकर फूट डालना आदि । 

२१. अनाभोग क्रिया--अविवेकधपूर्वक जीवन-व्यवहार का सम्पादन करना । 

२२. अनाकांक्षा क्रिया--स्वहित एवं परहित का ध्यान नहीं रखकर क्रिया करता । 

२३. प्रायोगिकी क्रिया--मन से अशुभ विचार, वाणी से अशुभ सम्भाषण एवं 
शरीर से अशुभ कर्म करके, मन, वाणी और दरोर शक्ति का अनुचित रूप में उपयोग 

करना । 

२४. सामुदायिक क्रिया--समूह रूप में इकटठे होकर अशुभ या अनुचित क्रियाओं 
का करता; जेंसे सामूहिक वेश्या-नृत्य करवाना। लोगों को ठगने के लिए सामूहिक 
रूप से कोई कम्पनी खोलना अथवा किसी को मारने के लिए सामूहिक रूप में कोई 
यड्यंत्र करना भादि। 

मात्र शारीरिक व्यापाररूप ईर्यापथिक क्रिय्रा, जिसका विवेचन पूर्व में क्रिया जा 
चुका है, को मिलाकर जैनविचारणा में क्रिया के पच्चोस भेद तथा आखव के ३९ 
भेद होते हैं ।! कुछ आचार्यो ने मन, वचन और काय योग को मिलाकर आख्व 
के ४२ भेद भी माने हैं ।* 

आखव रूप क्रियाओं का एक संक्षिप्त वर्गीकरण सूत्रकृतांग में भी उपलब्ध है । 
सक्षेत्र में वे क्रियाएँ निम्न प्रकार हैं ।3 

१. अर्थ क्रिया--अपने किसी प्रयोजन ( अर्थ ) के लिए क्रिया करना; जैसे अपने 
लाभ के लिए दूसरे का अहित करना । 

२. अनर्थ क्रिया--बिना क्रिसी प्रयोजन के किया जाने वाला कर्म; जैसे व्यर्थ में 
किसी को सताना । 





१. तर्वर्थ सचच,६६. 
२. नव पदार्थ शानसार, पृ० १०० 
छ. सजझतांग, २२१. 


फर्म-वन्घ के कारण, रवहप एवं प्रक्रिया ६१ 


३. हिंसा क्रिया--अमुक व्यक्ति ने मुझे क्षथ्वा मेरे प्रियजनों को वष्ट दिया है 
अथवा देगा, यह सोचकर उप्तको हिंसा करना । 

४. अकस्मात्‌ क्रिया--शी प्रतावश अथवा अनजाने में होनेवाला पाप-कर्म; जैसे 
घास काटते-काटते जल्दी में अनाज के पौधे को काट देना । 

५, दृष्टि विपर्यास क्रिया--मतिश्रम से होनेवाला पाप-क मे; जसे चोरादि के भ्रम में 
साधारण अनपराधी पुरुष को दण्ड देना, मारना आदि। जसे दशरथ के द्वारा मृग के 
अम में किया गया श्रवणकुमार का वध । 

६, मृष! क्रिया--झूठ बोलता । 

७, अदत्तादान क्रिया--चौरय कर्म करना । 

८. अध्यात्म क्रिया--बाह्य निर्मित्त के क्षभाव में होनेवाले मनोविकार अर्थात्‌ 
समुचित कारण के मन में होनेवाला क्रोध भादि दुर्भाव । 

९, मान क्रिया--अपनी प्रशंसा या घमण्ड करना । 


१०, भिन्न क्रिया--प्रियजनों, पुत्र, पुत्री, पुत्रवधू, पत्नी आदि को बठोर दण्ड 
देना। 


११. माया क्रिया--कपट करता, ढोंग करना । 
१२. लोभ क्रिया>-लोभ करना । 


१३, ईर्य१थिकी क्रिया--अप्रमत्त, विवेकी एवं संयमी व्यक्ति की गमनागमन एवं 
आहार-विहार की क्रिया । 

वैसे मूलभूत आखव योग ( क्रिया ) है । लेकिन यह समग्र क्रिया-व्यापार भी 
स्वतःप्रसृत नहीं है) उसके भी प्रेरक सूत्र हैं जिन्हें आस्रव-ह्वार या बन्ध-हेतु कहा 
गया हैँ । समवायांग, ऋषिभाषित एवं तत्त्वीय॑सूत्र में इनकी संख्या ५ मानी गयी है 
(१) भिथ्यात्व, (२) अविरति, (३) प्रमाद, (४) कपाय और (५) योग (क्रिया) ।* 
समगसार में इनमें से ४ का उल्लेख मिलता है, उसमें प्रमाद का उल्लेख नहीं।* 
उपर्युक्त पाँच प्रमुख आखव-द्वार या बन्ध्हेतुओं को पुतः अनेक भेद-प्रभेदों में वर्गीकृत 
किया गया है। यहाँ केवल नामनिर्देश करना पर्याप्त है| पॉच आख्धव द्वारों या बच्ध- 
हेतुओं के अवान्तर भेद इस प्रकार हैं-- 

१. मिध्यात्धथ--सिध्यात्व अयधार्थ दृष्टिकोण है जो पाँच प्रकार का है-- 
(१) एकान्त, (२) विपरीत, (३) विन्तय, (४) संशय और (५) अज्ञान । 


२. अविरति--गह अमर्यादित एवं असंयमित जीवन प्रणाली है। इसके भी पाँच 
भेद हैं“ (१) हिंसा, (२) असत्य, (३) स्तेयवृत्ति, (४) मैथुन (काम वासना) और: 
(५) परिप्रह (आसक्ति) | 
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३. प्रमाद--सामान्यतया समय का अनुपयोग या दुरुपयोग प्रमाद है । लक्ष्योन्मुख 
प्रयास के स्थान पर लक्ष्य-विमुख प्रयास समय का दुरुपयोग है, जबकि प्रयास का 
अभाव अनुपयोग है। वस्तुतः प्रमाद आत्म-चेतना का अभाव हैँ। प्रमाद पाँच प्रकार 
का माना गया है-- 

(क) विकया--जीवन के लक्ष्य (साध्य) और उसके साधना मार्ग पर विचार नहीं 
करते हुए अनावश्यक चर्चाएँ करना । विकथाएँ चार प्रकार की है--(१) राज्य सम्बन्धी 
(२) भोजन सस्बन्ची, (३) स्त्रियों के रूप सौन्दर्य सस्बन्धी, और (४) देश सम्बन्धी । 
विकथा समय का दुरुपयोग हैँ । 

(ख) फषाय--क्रोध, मान, माया और लोभ । इनकी उपस्थिति में आत्मचेतना 
कुण्ठित होती है । अतः ये भी प्रमाद हैं । 

(१) राग--आसक्ति भी आत्म-चेतना को कुण्ठित करती है, इसलिए प्रमाद कही 
जाती है । 

(४) विषय-सेवन--पाँचों इन्द्रियो के विषयों का सेवन । 

(ड) हिद्रा--अधिक निद्रा छेता । निद्रा समय का अनुपयोग है । 

४. कंषाय--क्रोध, मान, माया और लोभ ये चार प्रमुख मनोदशाएँ, जो अपनी 
तीव्रता और मन्दता के आधार पर १६ प्रकार की होती हैं, कपषाय कही जाती हैं । 
इन बपायों के जनक हास्यादि ९ प्रकार के मनोभाव उपकषाय है । कषाय और उप- 
कषाय मिलकर पच्चीस भेद होते हैं । 

५. योग--जैन शब्दावली में योग का अर्थ क्रिया है जो तीन प्रकार की हैं-- 
(१) मानसिक क्रिया (मनोयोग), (२) वाचिक क्रिया (वचतयोग) (३) शारीरिक 
क्रिया (काय योग) । 

यदि हम बन्धन के प्रमुख कारणों की और संक्षेप में जानना चाहें तो जैन परम्परा 
में बच्चन के पूलभूत तीन कारण राग ( आसक्ति ), हेप और भोह माने गये हैं। उत्तरा- 
व्ययनसूत्र में शाग और द्वेष इन दोनों को कर्म-बीज कहा गया है! और उन दोनों का 
कारण मोह बताया गया है। यद्यपि राग और द्वेष साथ-साथ रहते हैं, फिर भी उनमें 
राग ही प्रमुख हैं। राग के कारण ही हेप होता है । जैन कथानकों के अनुसार इन्द्रभूति 
गौतम का महावीर के प्रति प्रशस्त राग भी उनके कैवल्य की उपलब्धि में वाधक रहा 
था। इस प्रकार राग एवं मोह ( भज्ञान ) ही वन्बन के प्रमुख कारण हैं। भाचार्य 
कुन्दकुन्द राग को प्रमुख कारण बताते हुए कहते है, आसक्त आत्मा ही कर्म-बन्ध करता 
है और अनासकत मुक्त हो जाता है, यही जिन भगवान्‌ का उपदेश हैं। इसलिए कर्मो 
में आसक्ति मत रखो ।* लेकिन यदि राग ( आसक्ति ) का कारण जानना चाहें तो जैन 
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न रे 
कर्म-बस्ध के कारण, स्वरूप एवं प्रक्रिया ३ 


बुरम्परा के अनुमार मोह ही इसका कारण सिद्ध होता है । यद्वपि मोह और राग-हेप 
सापेक्षह॒प में एकदूसरे के कारण दनते हैं । इस प्रकार हप की कार राग और राग 
का कारण मोह हैं। मोह तथा राग ( आपक्ति ) परस्पर एकदूसरे की कारण है! 
अतः राग, हेष और मोह ये तीन ही जैन परम्परा मं बन के मूल कारण हूँ । इसमे 
से हैष को जो राग ( आसक्ति ) जनित है, छोड़ देने पर ज्षेप राग [ आसक्ति ) और 
मोह ( अज्ञान ) ये दो कारण बचते हैं, जो अच्योग्याश्रित हैं। 


बोदूध दर्शन में बन्वन ( दुःख ) का कारण 


जैनविचारणा की भांति ही दौद्धविचारणा में भी वन्धन या दुःख का हेतु आखव 
माना गया है। उसमें भी आलव ( आसव ) शब्द का उपयोग लगभग समान अर्थ में 
ही हुआ है। यही कारण है कि श्री एस० सी० घोषाल, आदि कुछ विचारकों ने यह 
मान लिया कि बौड़ों ने यह झब्द जैनों से लिया है। मेरी अपनी दृष्टि में यह भ्ब्द 
तत्कालीन श्रमणपरम्परा का सामान्य शब्द था। वौद्धपरम्परा में आख़ब शब्द की 
व्याख्या यह है कि जो मदिरा ( आसव ) के समान ज्ञान का विपर्यय करे वह आसव 
है । इसरे जिससे संसारख्पी दुःख का प्रसव होता है वह आखब है। 
जैनदर्शन में आज्चव को संसार ( भव) एवं बन्धन का कारण माना गया है। 
वौद्धदर्शन में आख्ब को भव का हेतु कहां गया है। दोनों दर्शन अहंतों को क्षीपालव 
कहते हैं। वौद्धविचारणा में आल्व तीन माने गये हैं--(१) काम, (२) भव और 
(३) अविद्या । छेक़ित अभिषर्म में दृष्टि को भी आालव कहा गया है। ) विद्या और 
मिथ्यात्व समानार्थो हैं ही । काम को कषाय के बर्थ में लिया जा सकता है और भव 
को पुनर्जन्म के अर्थ में । धम्पपद में प्रभाद को जाखव का कारण कहा गया है। बुद्ध 
कहते हैं, जो कर्तव्य को छोड़ता है और अकर्तव्य को करता है ऐसे मलयुक्त प्रमादियों 
के आख्तव बढ़ते हैँ ।' इस प्रकार जेन विचारणा के ध्मान बोद्ध विचारणा में भी प्रमाद 
आखव का कारण हूँ । 
बौद्ध और जैन विचारणाओं में इस आर्थ में भी आखव के विचार के सम्बन्ध में 
मतेवय है कि आख्ब अविद्या [ मिथ्यात्व ) के कारण होता है। लेकिन यह अदिद्या या 
मिथ्यात्व भी अकारण नहीं, वरन्‌ आखवप्रसृत है। जिस प्रकार बीज से वृक्ष और वृक्ष 
से वीज की परम्परा चलती है, वेसे ही अविद्या ( मिथ्यात्व ) से भाखव औौर जात्नव से 
अविद्या ( मिथ्यात्व ) को परम्परा परस्पर सापेक्षएप में चलती रहती है । बुद्ध मे 
जहाँ अविश्ा की आस का कारण माता, वहाँ यह भी वाया कि आल्वों के समुदय 
से अविद्या का समृदय होता है।? एक के अनुसार आज्चव वित्त-मल हैं, दूसरे के अदु 
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सार वे आत्म-मल है, लेकिव इस आत्मवाद सम्बन्धी दार्शनिक भेद के होते हुए भी 
दोनों का साधनामार्ग आखव-क्षय के निमित्त ही है । दोनों को दृष्टि में अ.ख्रवक्षय ही 
निर्वाण-प्राप्ति का प्रथम सोपान है। बुद्ध कहते है, “भिश्लुओ, संस्कार, तृष्णा, वेदना, 
स्पर्श, अविद्या आदि सभी अनित्य, संस्कृत और किसी वारण से उत्पन्न होनेवाले हैं । 
भिक्षुओं इसे भी जान लेने और देख लेने से आख्रवों का क्षय होता है ।”'' 


जैसे जनपरम्परा में राग, द्वेष और मोह बन्धन के मृुलभृत कारण माने गये हैं, 
वैसे ही बौद्ध परम्परा में लोभ ( राग ), देष और मोह को बन्धन ( कर्मो की उत्पत्ति ) 
का कारण माना गया है ।* जो मूर्ख लोभ, हेष और मोह से प्रेरित होकर छोटा या 
बड़ा जो भी कर्म करता है, उसे उसी को भोगना पड़ता है, न कि दूसरे का किया 
हुआ । इसलिए बुद्धिमान्‌ निक्षु को चाहिए कि लोभ, द्वेष और मोह का त्याग कर 
विद्या का लाभ कर सारी दुर्गतियों से मुक्त हो ।र 


इस प्रकार जैन और बौद्ध दोनों परम्पराओं में राग, ह्वेष ओर मोह यहीं तीन 
बन्धन ( संसार-परिभ्रमण ) के कारण सिद्ध होते हैं। जैन और बौद्ध परम्पराओं में 
इस बन्धन की मूलभूत त्रिपुटी का सापेक्ष सम्बन्ध भी स्वीकार किया गया है । इस 
सम्बन्ध में आचार्य नरेन्द्रदेव लिखते हैं, “लोभ और द्वेष का हेतु मोह है--किल्तु पर्याय 
से राग, दवेष भी मोह के हेतु हैं ।””* राग, द्वेष और मोह में सापेक्ष सम्बन्ध है। 
अज्ञान ( मोह ) के कारण हम राग-द्वेष करते हैं और राग-ह्वेष ही हमें यथार्थ ज्ञान 
से वंचित रखते हैं। अविद्या ( मोह ) के कारण तृष्णा ( राग ) होती हूँ और तृष्णा 
( राग ) के कारण मोह होता हैं । 

गोता की दृष्टि में बन्धन का कारण--जैन परम्परा बन्धन के कारण के रूप में 
जो पाँच हेतु बताती हैं, उनको गोता की आचार परम्परा में बन्धन के हेतु के रूप में 
खोजा जा सकता है । जन विचारणा के पांच हेतु हैं--(१) मिथ्यात्व, (२) अविरति, 
(३) प्रमाद, (४) कषाय और (५) योग । गीता में मिथ्या दृष्टिकोण को संसार-अ्रमण 
का कारण कहा गया हूँ । इतना ही नहीं, मिथ्यात्व के पाँच प्रकार (१) एकान्त, 
(२) विपरीत, (३) संशय, (४) विनय ( रूढ़िवादिता ) और (५) भज्ञान मेंसे 
विपरीत, संशय और अज्ञान इन तीन का विवेचन गीता में मिलता है। विनय को 
मगर रूड-परम्परा के अर्थ में ले तो गोता वैदिक रूढ़ परम्पराओं की आलोचना के रूप 
में विनय को स्वीकार कर लेती हूँ । हाँ, गीता में एकान्त का भिध्यात्व के रूप में 
विवेचन उपलब्त् नहीं होता । मविरति का विवेचन गीता अशुचि-ब्रत के रूप में करती 
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'कम-बस्ध के कारण, स्वरूप एवं प्रक्रिया ः्द५ 


है।! गीत्ता में भी हि, अमृत्य, स्तेय, अवह्यचर्य और परिय्रह ( लोभ-आसक्ति ) 
अविरति ये पाँचों प्रकार बन्चन के कारण माने गये हैं। प्रमाद जो तमोगुण से 
प्रद्युत््न है, गीता के अनुसार, अधीगति का कारण मारना गया है।' यद्यपि गीता 
में 'कपाय' शब्द का प्रयोग नहीं हुआ है. तथापि जैन विचारणा में कपाय के जो चार 
 भैद--कोध, माव, माया और लोग बताये गये हैं, उनको गीता में भी आसुरी-सम्पदा 
का कछक्षण एवं नरक आदि अधोगति का कारण माना गया है) जैनविचा रणा में 
योग शब्द मानसिक, वाविक और शारीरिक कर्म के लिए प्रयुक्त हुआ है और इन 
तीमों को बच्धन का हेतु मावा गया है। गीता स्वतन्त्र रुप से शारीरिक कर्म को 
बन्धन का कारण नहीं मानती, वहु मानसिक तथ्य से सम्बन्धित होने पर ही शारी- 


स्प 


रिक करें को बन्धक मानती हैं, अन्यथा नहीं । फिर भी गीता के १८वें अध्याय में 
समस्त शुभाशुभ कर्मो का सम्पादन सन, वाणी और शरीर से माना गया है।* * 
गीता के अनुसार आसुरी-सम्पदा वन्धन का हेतु है। उसमें दम्भ, दर्षे 
अभिमान, कोध, पारुष्य ( कठोर वाणी ) एवं अज्ञात को भासुरी-सम्पदा कहा गया 
है ।* श्रीकृष्ण कहते हैं, 'दम्भ, मान, मद से समन्वित दुष्पु्ण आसक्ति [ कामनाएँ ) 
से घुबत तथा मोह ( अज्ञान ) से मिथ्यादृष्टित्व को ग्रहण कर प्राणी असदाचरण से 
युक्त हो पंसास्परिभ्रमण करते हैं' ।* यदि हम गीता के इस इ्ोक का विश्लेषण 
करें तो हमें यहां भी बच्चन के काम ( आसक्ति ) और मोह ये दो प्रमुख कारण 
प्रतीत होते हैं, जिल्हें जैन और बौद्ध परम्पराओं ने स्वीकार किया है, इस श्लोक 
का पूर्वाद्धे काम से प्रारम्भ होता है और उत्तरा्ड मोह से । यदि पन्थकार की गह 
योजवा युक्तिएृर्ण भानी जाये तो वन्धन के कारण की व्यास्था में जैन, बौद्ध और 
गीता के दृष्टिकोण एकमत्त हो जाते हैं। उपर्युक्त इलोक के पूर्वार्ड् में प्रस्थकार ने 
पा मान और मद को दुष्पूर्ण काम के आश्रित कहकर स्पष्ट रूप में काम को इस 
सबमें अमुख मावा है और उत्तरार्ड में तो मोहात्‌ शब्द का उपयोग ही मोह के 
भहृत्त को स्पष्ट बताता है। गीताकार यहाँ मोह ( अज्ञव ) के कारण दी बातों 
का होता स्त्रीकार करता है--१, मिथ्यादृष्टि का ग्रहण और २, जसंदाचरण, जो 
हमें जैन विधारणा के मोह के दो भेद दर्शन-मोह और चारितर-मोह की याद दिला 
० कक कक की दृष्टि से महत्वपूर्ण है। एक अन्य इलोक 
अन्न) और आसक्ति ( तृष्णा, राग या लोभ ) 
को नरक का कारण बताकर उनके बन्धकत्व को स्पृष्ट किया है। वहाँ कहा गया 
१. (अ) गीता, १६॥१०; [ 


ब) गीता ( शां० ), १६१०, 
२. गीता, १४)१३, पे ( शां० ) १६१ 


दे, वही, १८॥१५, 
४. वही, १६९. 
६. बही १६१०, ५. बही, १६४. 


५ 
] 
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है कि मोह-जाल में आवृत्त और काम-भोगों में आसक्त पुरुष अपवित्र नरकों में 
गिरते हैं। अर्थात्‌ मोह और आसक्ति पतन के कारण हैं। सातवें अध्याय में गीता 
जैन विचारणा के समान संसार ( अर्थात्‌ बन्धन ) के तीन कारणों की व्याख्या 
करती है। वहाँ गीता कहती है कि इच्छा (राग), देष और तज्जनित मोह से सभी 
प्राणी अज्ञानी बन संसार के वन्धन को प्राप्त होते हैं ।* यहाँ गीताकार राग, द्वेष 
और मोह वन्धन के इन तीन कारणों की व्याख्या ही नहीं करता, वरन्‌ इच्छा-द्ेप 
से उत्पन्न मोह कहकर जैनदर्शन के समान राग, द्वेप और मोह की परस्पर सापेक्षता 
को भी अभिव्यक्त कर देता है। 

सांख्य योग दर्शन में बन्धन का कारण--योगसूत्र में वन्धन या क्लेश के 
पाँच कारण माने गये हैं-१, अविद्या, २. अस्मिता (अहंकार), ३. राग (आसंक्ति), 
४. हेष और ५. अभिनिवेश (मृत्यु का भय)।९ इनमें भी अविद्या ही प्रमुख 
कारण है, क्योंकि शेष चारों अविद्या पर आधारित हैं। जैनदर्शन के राग, हेप 
और मोह (अविद्या) इसमें भी स्वीकृत हैं । 

स्याय दर्शन में वन्धत का कारण--व्यायदर्शन में जैनदशन के समान 
वन्धन के मूलभूत तीन कारण माने गये हैं--१. राग, २. ढेष और ३. मोह । राग 
(आसक्ति) के भीतर काम, मत्सर, स्पृह्य, तृष्णा, छोभ, माया तथा दम्भ का 
समावेश होता हैं तथा हेष में क्रोष, ईर्ष्या, असूया, द्रोह (हिंसा) तथा अमर्ष का । 
मोह (अज्ञान) में मिथ्याज्ञान, संशय, मान और प्रमाद होते हैं। राग और द्वेष 
मोह अथवा अज्ञान से उत्पन्न होते हैं ।४ इस प्रकार तुलनात्मक दृष्टि से विचार 
किया जाये तो सभी विचारणाओं में अविद्या (मोह) और राग-हेष ही वन्धत, दुःख 
या क्लेश के कारण हैं । ढेप भी राम के कारण होता है, अतः मूछतः: आसक्ति 
(राग) और अविद्या (मोह) ही वन्धत्त के कारंण हैं, जिनकी स्थिति परस्पर सापेक्ष 
भाव से है। 

३. वन्धन के कारणों का बन्ध के चार प्रकारों से सम्बन्ध--बन्ध के चार 
प्रकारों का वन्‍्ध के कारणों से क्या सम्बन्ध है, इसपर विचार करना भी आवश्यक 
है। जैनदर्शन में स्वीकृत बन्ध के पाँच कारणों में से कपाय और योग ये दो वन्धन 
के प्रकार की दृष्टि से महत्त्वपूर्ण हैं। अतः कपाय और योग के सन्दर्भ में वन्ध के 
इन चार प्रकारों पर विचार अपेक्षित है। जैन विचारकों के अनुसार कपाय का 
सम्बन्ध स्थिति और अनुभाग-वन्ध से है। कपायवृत्ति की तीब्रता ही वच्धन की 
समयावधि (स्थिति) और तीौन्नता (अनुभाग) का निश्चय करती है। पाप-वन्ध 





१. गीता, १६१६. २. गीता, ७॥२७; गीता (शां०), ७२७. 
३. योगयूत्र, २३. ४. नीतिशझास्त्र, पृ० ६३. 
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में कषाय जितने ठीढ़ होंगे, बन्धत की समयावधि और तोबता भी उतनी ही 
अधिक होगी । लेकित पुण्य-वन्ध में कषाय और रागभाव का बन्धन की समयावधि 
से दो अनुलोग सम्बन्ध होता है, लेकिन बन्धन की तीज्नता से प्रतिलोग सम्बन्ध होता 
है अर्थात्‌ कपाय जितने अल्प होंगे पृण्यबत्ध उतना ही अधिक होगा । शुम कर्मो का 

बन्ध कषायों की दीद़ता से कम और कषायों की मन्‍्दता से अधिक होगा । जहाँ 
तक अनुभागवन्ध और स्थितिवन्ध के पारस्परिक सम्बन्ध का प्रदन है, अशुभ-वन्ध 
में' दोनों में अनुलोम सम्बन्ध होता है अर्थात्‌ जितनी अधिक समयावधि का बन्ध 
होगा उतना ही अधिक तीत़ होगा, लेकिन शुभ-वन्ध में दोनों में विलोग-सम्बन्ध 
होगा अर्थात्‌ जितनी अधिक समयावधि का बन्ध होगा उतना ही कम तीत्र होगा ।' 


बन्धन के दूसरे कारण योग ( 600 जा9 ) का सम्बन्ध प्रदेश-वन्ध और 
प्रकृति-बन्ध से है। जैनवर्शन के अचुत्तार मिथ्यात्व, भविरति, प्रमाद और कपाय 
के अभाव में मात्र क्रिया (योग) से भी वन्ध होता है। क्रिया कर्मपरमाणुओं की 
मात्रा (प्रदेश) और गृण (प्रकृति) का निर्धारण करती है। योग या क्रियाएँ जितनी 
अधिक होंगी, उतनी ही अधिक मात्रा में कर्म-परमाणु आत्मा की ओर आकृपित 
होकर उससे अपना सम्बन्ध स्थापित करेंगे। साथ ही क्रिया का प्रकार ही कमे- 
पुदगल़ों की प्रकृति का निर्धारण करता है) यद्यपि यह सही है कि क्रिया के स्वरूप 
का निर्धारण कपायों पर निर्भर होता है और अन्तिम रूप में तो कपाय ही कर्म- 
पुदगलों की प्रकृति का निश्चय करते हैं। लेकिन निकटवर्ती कारण की दृष्टि से 
क्रिया (योग) ही कर्म-पुदगछों के वन्‍्ध की प्रकृति का निश्चय करती है।* इस 
प्रकार जैनदशन में कपाय या राग भाव का सम्बन्ध बन्धन की संमयावत्ति 
(स्थिति) तथा तीज्रता (अनुभाग) से होता है जबकि क्रिया (योग) का सम्बन्ध - 
बन्धन की मात्रा (प्रदेश) और गुण (प्रकृति) से होता है। 
अप्टकम और उसके कारण - : ह 


जिस रूप में कर्मपस्माणु आत्मा की विभिन्न क्षवितयों के प्रकट का 
भवरोध करते हैं और आत्मा का शरीर से सम्बन्ध स्थापित कराते हैं--उनके 
अनुसार उनके विभाग किये जाते हैं। जैनदर्शन के अनुसार कर्म आठ प्रकार के 
हैं“, ज्ञानावरणीय, २. दर्शनावरणीय, ३. चेदनीय, ४. मोहनीय, ५. आयुष्य, 
५. नाम, ७. गोत्र, और ८. अन्तराय [रे 
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१, ज्ञानावरणीय कर्म . 

जिस प्रकार बादल सूर्य के प्रकाश को ढक देते हैं, उसी प्रकार जो कमंवर्गुणाएँ., 
आत्मा की ज्ञानशक्ति को ढंक देती हैं और सहज ज्ञान की प्राप्ति में वाधक वनती ; 
हैं, वे जानावरणीय कर्म कही जाती हैं । ग | 

ज्ञानावरणीय कर्म के बन्धन के कारण---जिन कारणों से ज्ञानावरणीय कर्म 
के परमाणु आत्मा से संयोजित होकर ज्ञान-शक्ति को कुंठित करते हैं, वे छः हैं । 
१. प्रदोष--ज्ञानी का अवर्णवाद (निन्‍दा) करना एवं उसके अवग्रुण निकालछ्ता ॥: 
२. निक्व--ज्ञानी का उपकार स्वीकार न करना अथवा किसी विषय को - 
जानते हुए भी उसका अपलाप करना। ३. अन्त राय--ज्ञान की प्राप्ति में बाधक 
बनना, ज्ञानी एवं ज्ञान के साधन पुस्तकादि को नष्ट करना। ४. मात्सये-- 
विद्वानों के प्रति द्वेष-बुद्धि रखना, ज्ञान के सावन पुस्तक आदि में अरुचि रखना । 
५, असादना--ज्ञान एवं ज्ञानी पुरुषों के कथनों को स्वीकार नहीं करना, 
उनकी समुचित विनय नहीं करना और ६. उपधात--विद्वानों के साथ मिथ्याग्रह 
युक्‍त विसंवाद करना अथवा स्वार्थवश सत्य को असत्य सिद्ध करने का प्रयत्न 
करना । उपर्युक्त छः: प्रकार का अनैतिक आचरण व्यक्ति की ज्ञानशक्ति के कुंठित 
होने का कारण है ।* 

ज्ञानावरणीय कर्म का विपाक--विपाक की दृष्टि से ज्ञानावरणीय कर्म के _ 
कारण पाँच रूपों में आत्मा की ज्ञान-शक्ति का आवरण होता है-- 

१. मतिज्ञानावरण--ऐन्द्रिक एवं मानसिक ज्ञान-क्षमता का अभाव, 
२. श्रुतिज्ञावावरण--बौद्धिक . अथवा आग्मज्ञान की अनुपलूब्धि, ३े. अवधि 
ज्ञानावरण--अती न्द्रिय ज्ञान-क्षमता का अभाव, ४. मनःपर्याय ज्ञानावरण-- 
दूसरे की मानसिक अवस्थाओं का ज्ञान प्राप्ति कर लेने की शक्ति का अभाव, 
५. केवल ज्ञातनावरण--पूर्णज्ञान प्राप्त करने की क्षमता का अभाव ।* , 

कहीं-कहीं विपाक की दृष्टि से इनके १० भेद बताये गये हैं । १. सुनने की 
शक्ति का अभाव, २. सुनने से प्राप्त होनेवाले ज्ञान की अनुपरूव्धि, ३. दृष्टि शक्ति 
का अभाव, ४. दृश्यज्ञान की अनुपलरूब्बि, ५. गंधग्रहण करने को शक्ति का अभाव, 
६. गन्ध सम्बन्धी ज्ञान की अनुपलब्धि, ७. स्वाद ग्रहण करने की शक्ति का अभाव, 
<. स्वाद सम्बन्धी ज्ञान की अनुपलब्वि, ९. स्पर्श-क्षमता का अभाव और १०. स्पशें 
सम्बन्धी ज्ञान की अनुपरूब्धि | 








१. (अ) कमेग्रन्थ, १।५४. ३. नवपदार्थ ज्ञानसार, प्र० २३६. 
(ब) तत्त्वार्थसूत्र, ६१११. 
२. तत्त्वार्थसूत्र, ८७. 


*कमे-बन्ध के कारण, स्वरूप एवं प्रक्रिया हर 


"३ दर्शनावरणीय कर्म 
'. जिस प्रकार द्वारपाल राजा के दर्शन में बाधक होता है उसी प्रकार जो 
कर्मवर्गणाएँ आत्मा की दश्ेन-शक्षित में बाधक होती हैं, वें दर्शावरणीय कर्म 
बहलाती हैं। ज्ञान से पहले होने वाला वस्तु तत्त्व का निविशेेष (विविकत्प) बोध, 
ससमें सत्ता के अतिरिक्त किसी विशेष गुण धर्म की प्राप्ति नहीं होती, दर्शन 
कहलाता है। दर्शवावरणीय कर्म आत्मा के दर्शन-गुण को आवृत्त करता है । 
दर्शनावरणीय कर्म के वत्ध के कारण--शावावरणीय कर्म के ध्रमान ही 
छः: प्रकार के अशुभ जाचरण के हारा दर्शनावरणीय कर्म का वन्ध होता है-- 
(१) सम्पक्‌ दृष्टि की बिन्‍दा (छिद्रान्ेषण) करना अथवा उसके प्रति अक्ृतज्ञ होना, 
(२) सिध्यात्व या असत्‌ मात्यताओं का प्रतिपादर करता, (३) शुद्ध दृष्टिकोण की 
उपलब्धि में बाधक वनना, (४) सम्यकदृष्टि का समुचित विनेय एवं सम्मान नहीं 
करना, (५) सम्यकदृष्टि पर द्वेष करता, (६) सम्यकृदृष्टि के साथ मिथ्याग्रह सहित 
विवाद करना |" ' 
दर्शनावरणीय कर्म का विपाक--उपर्युक्त जशुभ आचरण के कारण आत्मा 
'का दक्षन गुण नौ प्रकार से कूंठित हो जाता हैं-- १. वक्षुदर्शनावरण--नेत्र- 
“शक्ति का अवरुद्ध हो जाना। २, अचक्षुदर्शशावरण-नीत्र के अतिरिक्त शेष 
: “इन्द्रियों की सामान्य अनुभवशक्ति का अवरुद्ध हो जाना। ३. अवधिदर्शनावरण-- 
सीमित अतीन्द्रिय दर्शय की उपलब्धि में बाघा उपस्थित होना। ४. केवल 
दर्शनावरण--परिपूर्ण दर्शन की उपरूब्धि का नहीं होना । ४६, निद्रा--सामान्य 
'अलद्रा । ६ निद्रानिद्रा-गहरी निद्रा । ७. प्रचला-बैठे-बैठे आ जाने बाछी निद्रा । 
'. प्रचलाप्रचला--चेख्ते-फिरते भी आ जाने बादी निद्रा । ६, स्त्थानगृद्धि-- 
जिस निद्ा में प्राणी बड़े-बड़े बलून्साध्य कार्य कर डाढता है। अन्तिम दो अवस्थाएँ 
आधुनिक मतोविज्ञान के द्विविध व्यवितत्व के समा भानी जा सकती हैं। उपर्युक्त 
, पाँच प्रकार की निद्राओं के कारण व्यक्ति की सहज अनुभूति की क्षमता में अवरोध 
उत्पन्न हो जाता है । 
' जे. वेदनीय कर्म 


,.. जिसके कारण सांसारिक सुख-दुःख को संवेदना होती है, उसे वेदतीय -कर्म 
' कहते हैं। इसके दो भेद हैं--१. सातावेददीय और २. असातावेदनीय । सुस्त रूप 


“संवेदना का कारण सातावेदनीय और दुःख रुप संवेदना का कारण असातावेदनीय 
कर्म कहलाता है ॥ 





३. (अ) तत्तवार्थसूत्र, ६११. 


२. तत्त्वाभ॑सूत्र, ८८. 
(व) कमग्रस्थ, १५४, 
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सातावेदनीय कर्म के का रण--दस प्रकार का शुभाचरण करने वाला व्यक्ति 
सुखद-संवेदना रूप सातावेदनीय कर्म का वन्ध करता है--१ प्रृथ्वी, पानी आदि के 
- जीवों पर अनुकम्पा करता। २. वनस्पति, वृक्ष, छतादि पर अनुकम्पा करना। 
३. द्वीन्द्रिय आदि प्राणियों पर दया करना । ४. पंचेन्द्रिय पशुओं एवं मनुष्यों पर 
अनुकम्पा करना । ५. किसी को भी किसी प्रकार से दुःख न देना । ६. किसी भी 
प्राणी को चिन्ता एवं भय उत्पन्न हो ऐसा कार्य न करना । ७. किसी भी प्राणी को 
शोकाकुल नहीं बनाना । ८. किसी भी प्राणी को रुदन नहीं कराता । ९. किसी भी 
प्राणी को नहीं मारना और १०, किसी भी प्राणी को प्रताड़ित नहीं करना 
कमग्रत्थ में सातावेदनीय कर्म के बनन्‍्धन का कारण गुरुभक्ति, क्षमा, करुणा, 
ब्रतपालन, योग-साधना, कषायविजय, दान और दृढ़श्रद्धा माना गया है ।* तत्त्वार्थ- 
सूत्रकार का भी यही दृष्टिकोण है। 


सातावेदनीय कर्म का विपाक--उपर्युक्त शुभाचरण के फलस्वरूप प्राणी 
निम्न प्रकार की सुखद संवेदना प्राप्त करता है--१. मनोहर, कर्णप्रिय, सुखद स्वर 
श्रवण करने को मिलते हैं, २. मनोज्ञ, सुन्दर रूप देखने को मिलता है, ३. सुगन्ध की 
संवेदना होती है, ४. सुस्वादु भोजन-पानादि उपलब्ध होता है, ५. मनोज्ञ, कोमल 
स्पशे व आसन शयनादि की उपलब्धि होती है, ६. वांछित सुखों की प्राप्ति होती 
है, ७. शुभ वचन, प्रशंसादि सुनने का अवसर प्राप्त होता है, ८. शारीरिक सुख 
मिलता है।ें 
असातावेदनीय कर्म के कारण--जिन अशुभ आचरणों के कारण प्राणी को 
दुःखद संवेदना प्राप्त होती है, वे १२ प्रकार के हैं---१. किसी भी प्राणी को दुःख 
देना, २. चिन्तित बनाना, ३. शोकाकुल बनाना, ४. रुठाना, ५. मारना और 
६. प्रताड़ित करना, इन छः: क्रियाओं की मंदता और तीब्रता के आधार पर इनके 
वारह प्रकार हो जाते है। तत्त्वार्थसूत्र के अनुसार १. दुःख, २. शोक, ३. 
ताप, ४. आक्रन्दन, ५. वध और ६. परिदेवन ये छः असातावेदनीय कर्म के 
बन्ध के कारण हैं जो 'स्व” और 'पर' की अपेक्षा से १२ प्रकार के हो जाते हैं। स्व 
एवं पर की अपेक्षा पर आधारित तत्त्वार्थसूत्र का यह दृष्टिकोण अधिक संगत 
है।* कर्मंग्रन्थ में सातावेदनीय के वन्ध के कारणों के विपरीत ग्रुरुका अविनय, 
अक्षमा, करता, अविरति, योगाभ्यास नहीं करना, कपाययुक्त होना, तथा दान एवं 





१. नवपदार्थ ज्ञानसार, पृ० २३७. २. कर्मग्रन्थ, १॥५५. 
३. तत्त्वार्थसूत्र, ६१३. ४. , नवपदार्थ ज्ञानसार, पृ० २३७. 
५. वही, पृ० २३७. ६. तत्त्वार्थसृत्र, ६१२. 


७ 
कर्म-बन्ध के कारण, स्वरूप एवं प्रक्रिया १ 


श्रद्धा का अभाव असातावेदनीय कर्म के कारण माने गये हैं।' इन क्रियाओं के 
विपाक के हूप में आठ प्रकार की दुःखद संवेदनाएँ प्राप्त होती हैं--१. कैले-के 
कर्कश स्वर सुनने को प्राप्त होते हैं २. अमनोज्ञ एवं सौन्दर्य विहीन रूप देखने को 
प्राप्त होता है, ३. अमनोज्ञ गन्धों की उपलरूब्धि होती है, ४. स्वादविहीन 
भोजनादि मिलता है, ५. अमनोज्ञ, कठोर एवं दुःखद संवेदना उत्पन्न करनेवाले 
स्पश की प्राप्ति होती है, ६. अमनोज्ञ मानसिक अनुभूतियों का होना, ७. निन्दा- 
अपमानजनक वचन सुनने को मिलते हैं और ८. शरीर में विविध रोगों की उत्पत्ति 
से शरीर को दुःखद संवेदनाएँ प्राप्त होती है |" 
४, मोहनीय कर्म 

जैसे मदिरा आदि नशीछी वस्तु के सेवन से विवेक-शक्ति कुंठित हो जाती है, 
उसी प्रकार जिद कर्म-परमाणुओं से आत्मा की विवेक-शक्ति कुंठित होती है और 
अनैतिक आचरण में प्रवृत्ति होती है, उन्हें मोहनीय (विमोहित करने वाले) कर्म 
कहते हैं । इसके दो भेद हैं--दशेनमोह और चारित्रमोह । | 

मोहनीय कम के बत्ध के कारण--सामान्यतया मोहनीय कर्म का वन्ध छः 
कारणों से होता है--१. क्रीध, २. अहंकार, ३. कपठ, ४. लोभ, ५. अशुभाचरण 
और ६. विवेकाभाव ( विमृढ़ता )। प्रथम पाँच से चारित्रमोह का और अन्तिम से 
दर्शनमोह का बन्ध होता है।' कर्मेग्रत्थ में दशेनमोह और चारित्रमोह के बन्धन के 
कारण अलूग-अछंग बताये गये हैं । दर्शनमोह के कारण हैं--उन्मार्ग देशना, सन्मार्ग 
का अपलाप, धार्मिक सम्पत्ति का अपहरण और तीर्थंकर, मुनि, चैत्य (जिन- 
प्रतिमाएँ) और धर्म-संघ के प्रतिकूठ आचरण । चारित्रमोह कर्म के बन्धन के 
कारणों में कपाय, हास्य आदि तथा विषयों के अधीन होना प्रमुख हैं | तत्त्वार्थ- 
सूत्र में सवेज्ञ, श्रुत, संघ, धर्म और देव के अवर्णवाद (निन्दा) को दर्शनमोह का 
तथा कषायजनित आत्म-परिणाम को चारित्रमोह का कारण माना गया है ।* 
समवायांगसूत्र में तीव्रतम मोहकर्म के वन्धन के तीस कारण बताये गये हैं।६ 
१. जो किसी अस प्राणी को पानी में डुबाकर मारता है। २. जो किसी तरस 
प्राणी को तीद्र अशुभ अध्यवसाय से मस्तक को गीला चमड़ा बांधकर मारता 
हैं। ३. जो किसी जस प्राणी को मूँह बाँध कर मारता हैं। ४. जो किसी 
तरस भ्राणी को अग्नि के धुएँ से मारता है। ५. जो किसी त्रस॒ प्राणी के मस्तक 
का छेंदन करके मारता है। ६ जो किसी चस प्राणी को छल से मारकर 


8 3 मदन अल अमन अल 
१. कर्मग्रन्थ, १॥५५०. २. नवपदार्थ ज्ञानसार, पृ० २३७, 
३. वही, पृ० २३७. ४. कर्मग्रन्थ, १९५६-५७, _ 


5. तत्तवार्थयूत्र, ६११४-१५, ६. समवायांग, ३०।१ 
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अनाचार छिपातः 
९. जो कलह 


सता है । ७. जो मायाचार करके तथा असत्य वोलकर अपना' 
। ८. जो भपने दुराचार को छिपाकर दूसरे पर करूंक लगाता हैं । 
व्रढ़ाने के लिए जानता हुआ मिश्र भाषा बोलता है। १०. जो पति-पत्नी में मतभेद 
पैदा करता है तथा उन्हें मामिक वचनों से झेपा देता है। ११. जो स्त्री म आसवत 
व्यकित अपने-आपको कुंवारा कहता हैं। १२. जो अत्यन्त कामुक व्यविति 
अपने आप को ब्रह्मचारी कहता है। १३ चापलूसी करके अपने स्वामी को 
ठगता है। १४. जो जिनकी कृपा से समृद्ध वना है वह ईर्ष्या से उनके ही कार्यों में 
विघ्न डालता है। १५. जो अपने उपकारी की हत्या करता है। १६. जो प्रसिद्ध 
पुरुष की हत्या करता है। १७. जो प्रमुख प्रुष की हत्या करता है। १८. जी 
संयमी को पथश्रष्ट करता है। १९. जो महात्‌ परुषों की निन्‍दा करता हैं! 


२०. जो न्यायमार्ग की निन्‍दा करता है। २१. जो आचाये, उपाध्याय एवं गुरु की 
निन्‍दा करता है। २२. जो आचाये, उपाध्याय एवं गुरुका अविनय करता है 


२३. जो अबहुशुत होते हुए भी अपने-आपको बहुश्रुत कहता है। २४. जो तपस्वी न 
होते हुए भी अपने-आपको तपस्वी कहता है। २५. जो अस्वस्थ आचार्य आदि की 
सेवा नहीं करता | २६. जो आचायें आदि कुझास्त्र का प्ररूपण करते हैं । २७. जो 
आचाय॑े आदि अपनी प्रशंसा के लिए मंत्रादि का प्रयोग करते हैं । २८. जो इहलछोक 
भौर परलोक में भोगोपभोग पाते की अभिलाषा करता हैं। २९. जो देवताओं की 
निन्‍्दा करता है या करवाता है। ३०. जो असर्वज्ञ होते हुए भी अपने आपको 
सर्वज्ञ कहता है । 


ज॥ /०॥६ 





(अ) दर्शन-मोह--जैर-इश्चेंन में दर्शन शब्द तीन अर्थों में प्रयुक्त हुआ है--- 
प्रत्यक्षीकरण, २. दृष्टिकोण और ३. श्रद्धा | प्रथम अर्थ का सम्बन्ध दर्शनावरणीय 
कर्म से है, जवकि दूसरे और तीसरे अर्थ का सम्बन्ध मोहनीय कर्म से है। दर्शन- 
मोह के कारण प्राणी में सम्यक्‌ दृष्टिकोण का अभाव होता है और वह मिध्या 
घारणाओं एवं विचारों का शिकार रहता है, उसकी विवेकबुद्धि असंतुलित होती 
है। दर्शबमोह तीन प्रकार का है---१. मिध्यात्व मोह--जिसके कारण प्राणी असत्य 
को सत्य तथा सत्य को असत्य समझता है। झुभ को अशुभ और अशुभ को शुभ 
मानना मिथ्यात्व मोह - सम्बक-मिथ्यात्व मोह---संत्य एवं असत्य तथा शुभ एवं 
अशुभ के सम्बन्ध में अतिर्चयात्मकता और ३. सम्यक्त्व मोह--क्षथ्रिक सम्यक्त्व 
की उपलब्धि में वाघक सम्यक्त्व मोह है! अर्थात्‌ दृष्टिकोण की आंशिक विदुद्धता । 

व) चारित्र-मोह---चा रित्र-मोह के कारण प्राणी का आचरण अशुभ होता 
है। चारित्र-मोहजनित अशुभाच्ररण २५ प्रकार का है--१. प्रवकूतमं -कोधघ, 





१. नन्वार्थनूत्र, ८१०. 


करमे-वन्घ के कारण, स्वरूप एवं प्रक्रिया ७३ 


«२: प्रबलतम मान, है. प्रवलत्तम माया (कपट), ४. प्रवलतम लोभ, ५. अति रोष, 
-६: अति भान, छ. अति भाया (कंपट), ८. अति लोभ, ९.साधारण क्रोध, 
१०, साधारण मान, ११. साधारण माया (कपट), १२. साधारण लोभ, 
-१३, अह्प ओघ, १४.अल्प मान, १५. अल्प माया (कपट) और, १६ अल्प छोभ ये 
सोलह कपाय हैं। उपर्यक्त कपायों को उत्तेजित करने वाली नौ मनोवृत्तियाँ 
( उपकपाय ) हैं--१. हास्य, २. रति (स्नेह, राग), ३. अरति (द्वप), ४. घोक, 
५. भय, ६. जुगुप्सा (धणा), ७, स्त्रीवेद (पुरुष सहवास की इच्छा), ८. पुरुपवेद 
“(स्री सहवास की इच्छा), ९. नपुंसकवेद (स्त्री-पुरुष दोनों के सहवास की इच्छा) । 
: झोहनीय कर्म विवेकाभाव है और उसी विवेकाभाव के कारण अशुभ की ओर 
प्रवृत्ति की रुचि होती है। अन्य परम्पराओं में जो स्थान अ विद्या का है, वही 
स्थान जैव परम्परा में मोहनीय कर्म का है। जिस प्रकार अन्य परमपराओं में 
बत्धत का मूठ कारण अविद्या है, उसी प्रकार जैन परम्पराओं में वन्धन का मूल 
कारण मोहनीय कर्म है। मोहनीय कर्म का क्षयोपशम ही भेतिक विकात्त का 
आधार है। 
'५. आयुष्य कर्म ह 
जिस प्रकार बेड़ी कैदी की स्वाधीनता में बाधक है, उसी प्रकार जो कम 
'परमाणु आर्णा को विभिन्न ऋरीरों में नियत अवधि तक कंद रखते हैं, उन्हें आयुष्य 
कर्म कहते हैं। यह कर्म निश्चय करता हैं कि आत्मा को किस शरीर भें कितनी 
“समयावधि तक रहना है। आयुष्य कर्म चार प्रकार का है--१. नरक आयु, २. 
'हिर्येच आयु (वानस्पतिक एवं पद्नु जीवन) ३. मनुष्य जायु और ४. देव आयु । 
आयुष्य-कर्म के बन्ध के कारण--सभी प्रकार के आयुष्य-कर्म के वत्ध का 
कारण शीरू और ब्रत से रहित होना माना गया है।' फिर भी किस श्रकार के 
आचरण से किस प्रकार का जीवन मिलता है, उसका निर्देश भी जैन आगमों में 
“ऊंपलब्ध है। स्थानांगसूत्र में प्रत्येक प्रकार के आधुध्य-कर्म के वन्‍्ध के चार-चार 
'कारण माने गये हैं।* 

(अ) तारकीय जीवन की प्राप्ति के चार कारण--१. महारम्भ (सयानक 
हिसक कमे), २. महापरिय्रह (अत्यधिक संचय वृत्ति), ३. मनुष्य, पद्यु आदि का वध 
करना, ४. मांसाहार और शराब आदि नशीछे पदार्थों का सेवन । 

' (व) पाक्वविक जीवन की प्राप्ति के चार. कारग--१. छपट करना, २. 
हहस्पपू्ण कपट करना, ३. असत्य भाषण, ४. कम-ज्यादा तोल-माप करवा। कर्म-- 
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१. तत्त्वार्थयूतर, ८११. 


२. वही, ६१९, 
हे, स्वानांग, १॥४।४३७३, 
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भ्रन्थ में प्रतिष्ठा कम होने के भय से पाप का प्रकट न करता भी तिर्यञ्च आयु 
के वन्‍्ध का कारण माना गया है।' तत्त्वार्थसूत्र में माया (कपट) को ही पशु- 
योनि का कारण बताया है ।* 

(स) मानव जीवन की प्राप्ति के चार कारण---१. सरलता, २. विनय- 
शीलता, ३, करुणा और ४. अहंकार एवं मात्सय॑ से रहित होना । तत्त्वार्थसूत्र में 
१. अल्प आरम्भ, २. अल्प परिग्रह, ३. स्वभाव की सरलता और ४. स्वभाव की 
मृदुता को मनुष्य आयू के बन्ध का कारण कहा गया है।* 

(द) देवीय जीवन की प्राप्ति के चार कारण--१. सराग (सकाम) संयम को 
पालन, २. संयम का आंशिक पालन, ३. सकाम तपस्या (बाल तप) ४. स्वाभाविक 
रूप में कर्मों के निजेरित होने से । तत्त्वाथ्थंसूत्र में भी यही कारण माने गये हैं।* 
कर्म-प्रन्थ के अनुसार अविरत सम्यकृदृष्टि मनुप्य या तिर्यच, देशविरत श्रावक, सरागी- 
साधु, बाल-तपस्वी और इच्छा नहीं होते हुए भी परिस्थिति वश भूख-प्यास आदि: 
को सहन करते हुए अकाम-विर्ज रा करनेवाले व्यक्ति देवायु का बन्ध करते हैं ।* 

आकस्मिकम रण--प्राणी अपने जीवनकाल में प्रत्येक क्षण आयु कर्म को 
भोग रहा है और प्रत्येक क्षण में आयु कर्म के परमाणु भोग के पश्चात्‌ पृथक होते 
रहते हैं। जिस समय वर्तमान आयुकर्म के पूर्ववद्ध समस्त परमाणु आत्मा से पृथक 
हो जाते हैं उस समय प्राणी को वर्तमान शरीर छोड़ना पड़ता है। वर्तमान शरीर 
छोड़ने के पूर्व ही नवीन शरीर के आयुकर्म का बन्ध हो जाता है। लेकिन यदि 
आयुष्य का भोग इस प्रकार नियत है तो आकस्मिकमरण की व्याख्या क्‍या? 
इसके प्रत्युत्तर में जेंन-विचा रकों ने आयुकर्म का भोग दो प्रकार का माना--१. 
क्रमिक, २. आकस्मिक । क्रमिक भोग में स्वाभाविक रूप से आयु का भोग धीरे- 
घीरे होता रहता है, जबकि आकस्मिक भोग में किसी कारण के उपस्थित हो जाने 
पर आयु एक साथ ही भोग ली जाती है । इसे ही आकस्मिकमरण या अकाल 
मृत्यु कहते है। स्थानांगसूत्र में इसके सात कारण बताये गये हैं---१. हर्ष-शोक का 

अतिरेक, २. विष अथवा शस्त्र का प्रयोग, ३. आहार की अत्यधिकता अथवा सर्वथा- 
अभाव ४. व्याघिजनित तीत्र वेदना, ५. आघात ६. सर्पदंशादि और ७. श्वास- 
विरोध ।* ह 
६. नाम कर्म 

जिस प्रकार चित्रकार विभिन्न रंगों से अनेक प्रकार के चित्र बनाता है, उसी 





१. कर्मग्रन्थ, १॥५८. २. तत्त्वार्थसूत्र, ६१७. 
३. वही, ६१८. ४. वही, ६।२०. 
५. कर्मग्रन्य, १।५५, ६. स्थानांग, ७५६१. 


. कम अन्ध के कारण, स्वरुप एवं अक्रिया ७५ 
प्रकार नाम-कर्म विभिन्न परमाणुओं से जगत्‌ के प्राणियों के शरीर की रवता 
करता है। मनोविज्ञान की भाषा में वास-कर्म वो व्यक्तित्व का निर्धारक तत्त्व 
कह सकते हैं। जैन-दशेन में व्यक्तित्व के निर्वारक तत्त्वों को नाम कर्म की प्रकृति 
के रूप में जाना जाता है, जिनकी संख्या १०३ मानी गई है लेकिन विस्तारभय 
से उनका वर्णन सम्भव नहीं हैं। उपर्युवत सारे वर्गकिरण का संक्षिप्त रुप है---१. 
शुभनामकर्म (अच्छा व्यक्तित्व) और २. अशुभनामकर्म (बुरा व्यक्तित्व) । प्राषी- 
जगतु में जो आश्वर्यजनक बैचित्र्य दिखाई देता है, उसका प्रमुख कारण नाम- 

कर्म हैं। 
शुभताम कर्म के वस्ध के कारण--जैनागमों में अच्छे व्यवित्व की उपलब्धि 
के आर कारण माने गये हैं--१. शरीर की सररूता, २, वाणी की सरहूता, रै, 
मन या विचारों की सरता, ४, अहंकार एवं मात्सयें से रहित होना या सामस्जस्थ 
पूर्ण जीवन ।) 
शुभनामकर्म का विपाक--उपर्युक्त चार प्रकार के शुभावरण से प्राप्त शुभ 
व्यवितत्व का विषाक १४ प्रकार का माना गया है--१. अभिकारपूर्ण अभावक वाणी 
(इृष्ट बच्द), २. सुन्दर सुगठित शरीर (इ७ रुप), ३. शरीर से निःसृत ही तेवाले मलों 
में भी सुगंधि (इष्ट गंध), ४. जेबीय रसों की समुचितता (४ रस), ५. त्वचा का 
सुकोमल होना (इृष्ट स्पर्श), ६. अचपल योग्य गति (इष.्ट गति), ७. अंगों का 
समुचित स्थान पर होना (इष्ट स्थिति), ८. छावण्य, ९. यशःकीति का भतार 
(इृष्ट यशः कीति), १०. योग्य श्ञारी रिक शक्ति (इष्ट उत्थान, कर्म, बलवीर्य, पुरुषार्थ 
और पराक्रम), ११. छोगों को रुचिकर छंगे ऐसा स्वर, १२. कान्त स्वर, १३. 
प्रिय स्वर और १४. मनोश्ञ स्वर (* 
अशुभ नाप्त कम के कारण--निम्त चार प्रकार के अशुभाचरण से व्यवित" 
(प्राणी) को अश्युभ व्यकितत्व की उपलब्धि होती है--१, शरीर की बक्तता, २ 
बधन की वक्ता, ३. मन को वक्ता, ४. अहंकार एवं मात्सय बृत्ति या असामंजस्थ-- 
पूर्ण जीवन [* 
अशुभवाम कर्म का विपाक--१. अप्रभावक वाणी (अनिष्ट शब्द), २, असुत्दर 
शरीर (अनिष्ट स्प), ३. शारीरिक मरछों का दुर्भन्धयुकत होना (अनिष्ठ गंवी, 
४. जैबीय रसों की असमुचितता (अनिष्ट रस), ५. अप्रिय स्पर्श, ६, लनिष्ठ गति, 
७, भेंगी का समुचित स्थान पर न होना (अभिष्ट स्थिति), ८. सौरदर्य का अभाव, 


९, वपयश्च, १०. पुरुषार्थ करने की शक्ति का अभाव, ११, हीन स्व॒र, १२, दीन 
स्वर, १३. अप्रिय स्वर और १४. अकान्त स्वर ।४ 
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१. तत्त्वार्थसूत्र, ६२२. २. नवपदार्थ ज्ञानसार, पृ० २३९, 
रे. तस्वार्थयूत्॒ ६९२१, ४. नवपदार्थ ज्ञाननार, पृ० २३९, 
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हर] 


हिट 


७. गोत्र कर्म 

जिसके कारण व्यक्ति प्रतिष्ठित और अप्रतिष्ठित कुल में जन्म छेता है, वह 
गोत्र कर्म है। यह दो प्रकार का माना गया है--१. उच्च गोत्र (प्रतिष्ठित कुल) 
और २. नीच गोत्र (अप्रतिप्ठित कुल) ।' किस प्रकार के आचरण के कारण प्राणी 
का अग्रतिष्ठित कुल में जन्म होता है और किस प्रकार के आचरण से प्राणी का 
प्रतिप्ठित कुछ में जन्म होता है, इस पर जैनाचार-दर्शन में विचार किया गया हैं । 
अहंका रृत्तिष्ही इसका प्रमुख कारण मानी गई है। 

उच्च गोत्र एवं नीच गोत्र के कर्म-बन्ध के कारण--निम्न आठ बातों का 
अहंकार न करने वालूा व्यक्ति भविष्य में प्रतिष्ठित कुल में जन्म छेता है-- 
१. जाति, २. कुल, ३. वरू (शारीरिक जक्ति), ४. रूप (सौन्दर्य), ५. तपस्या 
(साधना), ६. ज्ञान (श्रुत), ७. राभ (उपलरूब्धियाँ) और ८. स्वामित्व (अधिकार)। 
इसके विपरीत जो व्यक्ति उपयुक्त आठ प्रकार का अहंकार करता है वह नीच 
कुल में जन्म छेता है।* कर्म-प्रत्थ के अनुसार भी अहंकार रहित गुणग्राही दृष्टि 
वाला, अध्ययन-अध्यापत में रुचि रखने वाला तथा भक्त उच्च-्गोत्र को प्राप्त 
करता है और इसके विपरीत आचरण करने वाह नीच गोत्र को प्राप्त करता 
है ।* तत्त्वार्थसूत्र के अनुसार पर-निन्‍्दा, आत्मप्रशंसा, दूसरों के सद्गुणों का 
आच्छादन और असदुगुणों का प्रकाशन ये नीच गोत्र के वन्ध के हेतु हैं । इसके 
विपरीत पर-प्रशंसा, आत्म-विन्दा, सद्‌युणों का प्रकाशन, असदूगुणों का गोपन और 
नम्रवृत्ति एवं निरभिमानता ये उच्च गोत्र के बन्ध के हेतु हैं ।* 

गोत्र-कर्म का विपाक--विपाक (फल) दृष्टि से विचार करते हुए यह ध्यान 
रखना चाहिए कि जो व्यक्ति अहंकार नहीं करता, वह प्रतिष्ठित कुल में जन्म छेकर 
निम्नोक्त आठ क्षमताओं से युक्त होता है--१. निप्कलंक मातृ-पक्ष (जाति), 
२. प्रतिष्ठित पितृ-पक्ष (कुछ), ३. सवकू शरीर, ४. सौन्दर्ययुक्त शरीर, ५. उच्च 
साधना एवं तप-शक्ति, ६. तीन्र बुद्धि एवं विपुलज्ञान राशि पर अधिकार, ७. 
लाभ एवं विविध उपरूब्धियाँ और ८. अधिकार, स्वामित्व एवं ऐइवर्य की प्राप्ति * 
लेकिन अहंकारी व्यक्तित्व उपर्युक्त समग्र क्षमताओं से अथवा इनमें से किन्‍्हीं 
विश्येप क्षमताओं से वंचित रहंता हैं ।४ 
८. अन्तराय कर्म ५ 

अभीष्ठ की उपरूब्धि में बाधा पहुँचाने वाछे कारण को अन्‍्तराय कर्म कहते 





१. तत्त्वा्थंसूत्र, ८१३. ९. नवपदार्थ ज्ञानसार, पृ० २४०. 
5. (अ) कर्मग्रन्थ, १६०; ४. नवपदार्थ ज्ञाननार, पृ० २४०. 


(व) तत्त्वार्यनूत्र, ६२४. 
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हैं। यह पाँच प्रकार का है। (१. दानान्तराय--दाव की इच्छा होने पर भी दान, 
नहीं किया जा सके, २. छाभान्तराय--कोई प्राप्ति होने वाली हो ढेकिन किसी 
कारण से उसमें वाघा आ जाना, ३. भोगान्तराय--भोग में बाधा उपस्थित होना 
जसे व्यक्त सम्पन्न हो, भोजनग्रह में अच्छा सुस्वादु भोजन भी बना हो लेकिन 
अस्वस्थता के कारण उसे मात्र खिचड़ी ही खानी पड़े, ४. उपभोगान्तराय-- 
उपभोग की सामग्री के हो ने पर भी उपभोग करने में असमर्थता, ५. वीर्यान्तराय-- 
शवित के होने पर भी पुरुषार्थ में उसका उपयोग नहीं किया जा सकना । 
+-तित्वार्थसूत्र, ८.१४) 
जैन नीति-दर्शन के अनुसार जो व्यक्ति किसी भी व्यक्ति के दाव, लाभ, भोग,. 
उपभोग-शक्ति के उपयोग में बाधक बनता है, वह भी अपनी उपलब्ध सामग्री एवं 
शक्तियों का समुचित उपयोग नहीं कर पाता है। जैसे कोई व्यक्ति किसी 
दान देने वाले व्यक्ति को दान प्राप्त करने वाली संस्था के बारे में गलत सूचना 
देकर या अच्य प्रकार से दान देने से रोक देता है अथवा किसी भोजन करते हुए. 
व्यक्ति को भोजन पर से उठा देता है तो उसकी उपलूब्धियों में भी बाधा उपस्थित 
होती है अथवा भोग-सामग्री के होने पर भी वह उसके भोग से वंचित रहता है । 
कर्मग्रन्थ के अनुसार जिन-पूजा आदि धर्म-कार्यो में विध्त उत्पन्न करने वाला और: 
हिसा में तत्पर व्यक्ति भी अन्तराय कर्म का संचय करता है। तत्त्वार्थयूत्र केः 
अनुसार भी विध्न या वाधा डालना ही अस्तराय-कर्म के बन्ध्र का कारण है।* 


५, घाती और अघाती कर्म 


कर्मो के इस वर्गीकरण में ज्ञानावरण, वश्षेनावरण, मोहनीय और अन्तराय इन 
चार कर्मों को 'घात्तिक' और नाम, गोत्र, आयुप्य और वेदनीय इन चार कर्मों को 
अधाती' मानता जाता है। घाती कमे आत्मा के ज्ञान, दर्शन, सुख और शक्ति गुण का 
आवरण करते हैं। ये कर्म आत्मा को स्वभावदजा को विक्ृृत करते हैं, अतः जीवन-- 
मुक्ति में बाधक होते हैं। इन घातोी कर्मो में अविद्या रूप मोहनीय कमें ही आत्म- 
स्वरूप के आवरण, क्षमता, तीव्रता और स्थितिकाल की दृष्टि से प्रमुख हैं। वस्तुतः 
मोहकर्म ही एक ऐसा कर्म-संस्कार है, जिसके कारण कर्म-बन्ध का प्रवाह सतत बना 
रहता है। मोहनीय कर्म उस बीज के समान है, जिसमें अंकुरण की शक्ति है। जिस 
प्रकार उससे योग्य बीज हवा, पानी आदि के सहयोग से अपनी परम्परा को 
बढ़ाता रहता है उसी प्रकार मोहनीय रूपी कर्म-वबीज ज्ञानावरण; दर्शशावरण और 
अन्तराय रूप हवा, पाती आदि के सहयोग से कर्म-परम्परा को सतत वनाग्रे रखता 





१..(अ) कर्मग्रन्थ, १६१; (व) तत्त्वाथसूत्र, गन ॥२६. 
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है। मोहतीय कर्म ही जन्म, मरण, संसार या बन्धन का मूल है, शेष घाती कर्म 
उसके सहयोगी मात्र हैं। इसे कर्मों का सेनापति कहा गया है। जिस प्रकार 
सेनापति के पराजित होने पर सारी सेना हतप्रभ हो जश्ञीघ्र ही पराजित हो जाती 
है, उसी प्रकार मोह कर्म पर विजय प्राप्त कर लेने पर शेष सारे कर्मों को आसानी 
से पराजित कर आत्मशुद्धता की उपलब्धि की जा सकती है। जैसे ही मोह नष्ट 
हो जाता है, वैसे ही ज्ञानावरण और दरशेनावरण का पर्दा हट जाता है, अन्तराय 
था बाधकता समाप्त हो जाती है और व्यक्ति (आत्मा) जीवन-मुक्त वन जाता है। 


अघाती कर्म वे हैं जो आत्मा के स्वभाव दशा की उपलब्धि और विकास में 
बाघक नहीं होते । अघातती कर्म भुते हुए बीज के समान हैं, जिनमें नवीन कर्मो की 
उत्पादन-क्षमता नहीं होती । वे कर्म-परम्परा का प्रवाह बनाये रखने में असमर्थ 
होते हैं और समय की परिपक्वता के साथ ही अपना फल देकर सहज ही अलग 
हो जाते हैं । 

सर्वेधाती और देशघाती कमें-प्रकृतियाँ--आत्मा के स्व-छक्षणों का आवरण 
करने वाले घाती कर्मों की ४५ कर्म-प्रक तियाँ भी दो प्रकार की हैं---१. स्वेघाती 
और २. देशघाती । सर्वघाती कर्म प्रकृति किसी आत्मग्रुण को पूर्णतया आवरित 
करती है और देशघाती कर्म-प्रकृति उसके एक अंश को आवरित करती है। 


आत्मा के स्वाभाविक सत्यानुभूति नाम-गुण को मिथ्यात्व (अशुद्ध दृष्टिकोण) 
सर्व-हपेण आच्छादित कर देता है। अनन्तज्ञान (केवलज्ञान) और अनन्तदशेन 
(केवलदर्शन) नामक आत्मा के शुणों का आवरण भी पूर्ण रूप से होता है। पाँचों 
अ्रकार की निद्राएँ भी आत्मा की सहज अनुभूति की क्षमत्ता को पूर्णतया आवरित 
करती हैं। इसी प्रकार चारों कपायों के पहले तीनों प्रकार, जो कि संख्या में १२. 
होते हैं, भी पूर्णतया वाधक बनते हैं । अनन्तानुवन्धी कषाय सम्यक्त्व का, प्रत्या" . 
ख्यानी कपाय देश्न्रती चारित्र (गृहस्थ धर्म) का और प्रत्यास्यानी कपाय सर्वश्नती* 
चारित्र (मुनिधर्म) का पूर्णया वाधक बनता है। अतः ये २० प्रकार की कर्म- 
प्रकृतियाँ सर्वंधाती कही जाती हैं। शेप ज्ञानावरणीय कर्म की ४, दर्शनावरणीय 
कर्म वी ३, मोहनीय कर्म की १३, अन्तराय कर्म की ५ कुछ २५ कर्म-प्रकृ तियाँ 
देशधाती कहीं जाती हैं। सर्वेधात का अर्थंमात्र इन भ्रुणों के पूर्ण प्रकटन को 
रोकना है न कि इन गुणों का अनस्तित्व । क्योंकि त्रानादि गुणों के पूर्ण अभाव. की 
स्थिति में आत्म-तत्व और जड़-तत्त्व में अंतर ही नहीं रहेगा । कर्म तो प्रकटन में 
बाधक तत्त्व हैं, वे आत्मग्रुणों को विनष्ट नहीं कर सकते । नन्दिसूत्र में तो कहा 
गया है कि जिस प्रकार बादल सूर्य के प्रकाश को चाहे कितना ही आवरित क्‍यों 


कर्मे-बन्ध के का रण, स्वरूप एवं प्रक्रिया ३९ 


न कर ले, फिर भी वह न तो उसकी प्रकाश-क्षमता को नष्ट कर सकता है ओर 
न उसके प्रकाश के प्रकटन को पूर्णतया रोक सकता है, उसी प्रकार चाहे कर्म 
ज्ञानादि आत्मगुणों को कितना ही आवृत क्यों न कर ले, फिर भी उनका एक अंश 
हमेशा ही अनावृत रहता है।' 

<. प्रतीत्यसमुत्पाद* और अष्टकर्म, एक तुलनात्मक विवेचन 


जैन दर्शन के अष्टकर्म के वर्गीकरण पर कोई तुलनात्मक विवेचन सम्भव नहीं 
है, क्योंकि बौद्ध दर्शन और गीता में इस रूप में कोई विवेचना उपलब्ध नहीं है । 
लेकिन जिस प्रकार जैन-दशन का कर्म-वर्गीकरण बन्धन एवं जन्म-मरण की 
परम्परा के कारकों की व्याख्या करता है उसी प्रकार बोद्ध-परम्परा में प्रतीत्य- 
समुत्याद भी जन्म-मरण की परम्परा के कारकों की व्याख्या करता है। अतः उस 
पर संक्षेप में विचार कर लेना उपयुक्त होगा। 


प्रतीत्यसमुत्पाद का अर्थ है ऐसा होने पर ऐसा होता है और ऐसा न होने पर 
ऐसा नहीं होता है। वह यह मानता है कि प्रत्येक उत्पाद का कोई प्रत्यय, हेतु या 
कारण अवश्य होता है। यदि प्रत्येक उत्पाद सहेतुक है तो फिर हमारे वन्धन या 
दुःख का भी कोई हेतु अवश्य होगा। प्रतीत्यसमृत्पाद हमारे वन्धन या दुःख की 
निम्म १२ अंगों में कार्य-कारणात्मक व्याख्या प्रस्तुत करता है । 


१. अविद्या--पतीत्यप्मुत्पाद की प्रथम कड़ी अविद्या है। बौद्ध-दर्शन में 
अविद्या का अथे है दुःख, दुःख समुदय, दुःख-निरोध और दुःख-निरोधमार्ग रूपी चार 
आयेसत्य सम्बन्धी अज्ञान । अविद्या का हेतु आख्रव है, आज्चवों के समुदय से अविद्या 
का समुदय होता है और अविद्या के कारण ही जन्म-मरण परम्परा का संसरण 
होता है। इस प्रकार बोद्ध-दर्शन में अविद्या संसार में आवागमन (वस्धच) का 
मूलाधार है। तुलनात्मक दृष्टि से देखा जाये तो अविया जैन-परम्परा के दंर्शन- 
मोह के समान है। दोनों के अनुसार यह एक आध्यात्मिक अन्घता या सम्पक्‌- 
इष्टिकोण का अभाव है। दोनों ही इस बात में सहमत हैं कि अविद्या या दर्शन- 
मोह दुःख, वन्धन एवं अनैतिक आचरण का प्रमुख कारण है। दोनों ही परम्पराएँ 
अविद्या या दर्शन मोह को अनादि मानते हुए भी अहेतुक या अकारण नहीं मानती 


हैं, जैसा कि साख्य दशेन में माना गया है। बौद्ध-परम्परा में अविद्या और तृष्णा 
में तथा जेन-परम्परा में दर्शन-मोह और चारित्र-मोह में पारस्परिक कार्य-कारण 
जम 2 . 
१. नन्दिसूनर, ४२. २. (अ) दीघनिकाय, २२; 
(व) संयुत्तनिकाय, १२॥१२; 


(स) बौद्धदर्शव तथा अन्य भारतीय दर्शन, पृ० ३७३-४१०. 
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हु। मोहतनीय कर्म ही जन्म, मरण, संसार या बन्धन का मूल है, शेष घाती कर्म 
उसके सहयोगी मात्र हैं। इसे कर्मों का सेनापति कहा गया है। जिस प्रकार 
सेनापति के पराजित होने पर सारी सेना हतप्रभ हो शीघ्र ही पराजित हो जाती 
है, उसी प्रकार मोह कर्म पर विजय प्राप्त कर लेने पर शेष सारे कर्मों को आसानी 
से पराजित कर आत्मशुद्धता की उपलब्धि की जा सकती है। जैसे ही मोह नष्ट 
हो जाता है, वैसे ही ज्ञानावरण और दर्शनावरण का पर्दा हट जाता है, अन्तराय 
यथा बाघकता समाप्त हो जाती है और व्यक्ति (आत्मा) जीवन-मुक्त बन जाता है। 


अघाती कर्म वे हैं जो आत्मा के स्वभाव दशा की उपलब्धि और विकास में 
बाधक नहीं होते । अघाती कर्म भुने हुए वीज के समान हैं, जिनमें नवीन कर्मो की 
उत्पादन-क्षमता नहीं होती । वे कर्म-परम्परा का प्रवाह बनाये रखने में असमर्थ 
होते हैं और समय की परिपकक्‍्वता के साथ ही अपना फल देकर सहज ही अलूग 
हो जाते हैं । 

सर्वेधाती और देशधघाती कमे-प्रकृतियाँ--आत्मा के स्व-लक्षणों का आवरण 
करने वाले घाती कर्मों की ४५ कर्म-प्रकृतियाँ भी दो प्रकार की हैं--१. सर्वघाती 
और २. देशघाती । सर्वंधाती कर्म प्रकृति किसी आत्मग्रुण को पूर्णतया आवरित 
करती है और देशघाती कमं-प्रकृति उसके एक अंश को आवरित करती है। 


आत्मा के स्वाभाविक सत्यानुभूति नाम-ग्रुण को मिथ्यात्व (अशुद्ध दृष्टिकोण) 
सर्व-हपेण आच्छादित कर देता है। अनन्तज्ञान (केवलज्ञान) और अनन्तदशेन 
(केवलूदशन) नामक आत्मा के गुणों का आवरण भी पूर्ण रूप से होता है। पाँचों 
अकार की निद्राएँ भी आत्मा की सहज अनुभूति की क्षमता को पूर्णतया आवरित 
करती हैं। इसी प्रकार चारों कपायों के पहले तीनों प्रकार, जो कि संख्या में १२ . 
होते हैं, भी पूर्णतया वाधक बनते हैं । अनन्तानुवन्धी कषाय सम्बक्त्व का, प्रत्या- . 
ख्यानी कपाय देशब्रती चारित्र (ग्रहस्थ धर्म) का और प्रत्याख्यानी कपाय सर्वब्रतीः - 
चारित्र (मुनिधर्म) का पूर्णतया वाधक वनता है। अतः ये २० प्रकार की कमं- 
प्रकृतियाँ सर्वधाती कही जाती हैं । शेप ज्ञानावरणीय कर्म की ४, दर्शनावरणीय 
कर्म की ३, मोहनीय कर्म की १३, अन्तराय कर्म की ५ कुछ २५ कर्म-प्रकृ तियां 
देशधाती कही जाती हैं। सर्वधात का अर्थमात्र इन गुणों के पूर्ण प्रकठन को 
रोकना है न कि इन युणों का अनस्तित्व । क्योंकि ज्ञानादि गुणों के पूर्ण अभाव. की 
स्थिति में आत्म-ठत्त्व और जड़-तत्त्व में अंतर ही नहीं रहेगा । कर्म तो प्रकटन में . 
बाधक तत्त्व हैं, वे आत्मगुणों को विनष्ट नहीं कर सकते। नन्दिसूत्र में तो कहा 
गया है कि जिस प्रकार वादलू सूर्य के प्रकाश को चाहे कितना ही आवरित क्‍यों 


कर्म-बन्ध के कारण, स्वरूप एवं प्रक्रिया ३९. 


न कर ले, फिर भी वहन तो उसकी प्रकाश्-क्षमता को नष्ट कर सकता है और 
न॒ उसके प्रकाश के प्रकटन को पूर्णतया रोक सकता है, उसी प्रकार चाहे कम 


ज्ञानादि आत्मगुणों को कितना ही आवृत क्‍यों न कर छे, फिर भी उनका एक अंश 
हमेशा ही अनावृत रहता है ।' 


६. प्रतीत्यसमुत्पाद' और अष्टकरम, एक तुलनात्मक विवेचन 


जैन दर्शन के अष्टकर्म के वर्गीकरण पर कोई तुलनात्मक विवेचन सम्भव नहीं 
है, क्योंकि बौद्ध दशेन और गीता में इस रूप में कोई विवेचना उपलब्ध नहीं है । 
लेकिन जिस प्रकार जैन-दर्शन का कर्म-वर्गीकरण बन्धन एवं जन्म-मरण की 
परम्परा के कारकों की व्याख्या करता है उसी प्रकार बौद्ध-परम्परा में प्रतीत्य- 
समुत्पाद भी जन्म-मरण की परम्परा के कारकों की व्याख्या करता है। अतः उस 
पर संक्षेप में विचार कर लेना उपयुक्त होगा । 


प्रतीत्यसमुत्पाद का अर्थ हैं ऐसा होने पर ऐसा होता है और ऐसा न होने पर 
ऐसा नहीं होता है। वह यह मानता है कि प्रत्येक उत्पाद का कोई प्रत्यय, हेतु या 
कारण अवश्य होता है। यदि प्रत्येक उत्पाद सहेतुक है तो फिर हमारे वन्धन या 
दुःख का भी कोई हेतु अवश्य होगा। प्रतीत्यसमुत्पाद हमारे बन्धन या दुःख की 
निम्न १२ अंगों में कार्य-कारणात्मक व्याख्या प्रस्तुत करता है। 


१. अविद्या--प्रतीत्यसमुत्पाद की प्रथम कड़ी अविद्या है। बौद्ध-दर्शन में 
अविद्या का अथे है दुःख, दुःख समुदय, दुःख-निरोध और दुःख-निरोघमाग्ग रूपी चार 
आर्यसत्य सम्बन्धी अज्ञान । अविद्या का हेतु. आखब है, आखवों के समुदय से अविद्या 
का समुदय होता है और अविद्या के कारण ही जन्म-मरण परम्परा का संसरण 
होता है। इस प्रकार बौद्ध-दर्शन में अविद्या संसार में आवागमन (बन्धन) का 
मूलाघार है। तुलनात्मक र॑ष्टि से देखा जाये तो अविद्या जैन-परम्परा के दर्ष- 
मोह के समान है। दोनों के अनुसार यह एक आध्यात्मिक अन्धता या सम्यक- 
इप्टिकोण का अभाव है। दोनों ही इस बात में सहमत हैं कि अविद्या या दर्शन- 
मोह दुःख, वन्धन एवं अनैतिक आचरण का प्रमुख कारण है। दोनों ही परम्पराएँ 
अविद्या या दर्शन मोह को अनादि मानते हुए भी अहेतुक या अकारण नहीं 
हैं, जैसा कि सांख्य दर्शन में माना गया है। बौद्ध-परम्परा में अवि ० 2 

रा में अविद्या औ 


१. नन्दिसूत्र, ४२, २. (अ) दीघनिंकाय, २। २; 
(व 


) 
(स) 


संयुत्तनिकाय, १२११२; 


बौद्धदर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन, पृ०.२७ ३-४१०. 
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सम्बन्ध माना गया है-। इस प्रकार अविद्या या दर्शन-मोह अहेतुक नहीं है, उनका 
हेतु तृष्णा या चारित्र मोह है । 

२. संस्कार--प्रतीत्यसमुत्पाद की दूसरी कड़ी संस्कार है। कुशछ-अकुशल 
कायिक, वाचिक और मानसिक चेतनाएँ, जो जन्म-मरण परम्परा का कारण 
बनती हैं, संस्कार कही जाती हैं। संस्कार एक प्रकार से मानसिक वासना है जो 
अविद्याजन्य है। संस्कार तीन प्रकार के हैं---2. पुण्याभिसंस्कार, २. अपुण्याभि- 
संस्कार, ३. अस्योन्‍्याभिसंस्कार | ये संस्कार जैन परम्परा के चारित्र-मोह से 
तुलनीय हैं । पुण्याभिसंस्कार पुण्बनव्न्ध से, अपुण्याभिसंस्कार पाप-नब्रस्ध से और 

: अन्योन्याभिसंस्कार पृण्यानुवन्धी पाप या पापानृवन्धी पुण्य से तुल्नीय है। 

३. विज्ञान--प्रती त्यसमुत्पाद की तीसरी कड़ी विज्ञान ( चेतना ) हैं, जो 
संस्का रजन्य हैं। विज्ञान का तात्ययं उन चित्त-धाराओं से है जो पूर्वजन्म में किये 
हुए कुशछ-अकुशल कर्मो के विपाकस्वरूप इस जन्म में प्रकट होती हैं और जिनके 
कारण मनुष्य क्रो ऐन्द्रिक संवेदन एवं अनुभूति होती है अर्थात्‌ विज्ञान इच्क्ियों 
की जान-सम्बन्धी चतन-क्षमता का आधार एवं निर्वारक है । इस प्रकार विनान 
जैन-परम्परा के ज्ञानावरण और दर्शनावरण कर्म से तुलवीय है। पांचों जानेन्द्रियाँ 
तथा मन ये छह विज्ञान के प्रकार हैं। 

४. नाम-रूप--ताम-रूप का प्रतीत्यसमुत्पाद मे चौथा स्थान ह्रे। नाम-रूप 
का हेतु विज्ञान (चेतना) है। बौद्ध-दर्शव में समस्त जगत्‌ू--हूप, वेदना, संज्ञा 
संस्कार और विज्ञान, इन पंचस्कन्धों से निर्मित है। प्रथम रूपस्कन्ध को रूप मोर 
दोप चारों स्कन्बों को नाम कहा जाता हैं। रूप भौतिक और नाम चेतन है | 
मिल्न्दप्रग्न में तागसेन लिखते हैं कि जितनी स्थूल चीजें हैं वे नमी रूप हैं भौद 
जितनी सूक्म मानसिक अवस्थाएँ हैं वे नाम हैं। प्रध्वी, अग्नि, पानी और वायु 


ये चारों महाभूत और इनसे प्रत्युत्पन्न सभी वस्तुएँ एवं गरीरादि रूप कही जाती 
हैं, जबकि वेद्ना, संज्ञा, संस्कार और विज्ञान ये चारों नाम कहे जाते हैं। नास- 


जैन-विचारणा के आयुप्य कर्म, गतिवामकर्म जोर घरीस-नासकर्म की संयुक्त 
अवस्था से तुलनीब हैं । 
५. पडायतन--प्रडाब्रतन से तात्पर् चक्षु, ज्राण, क्षत॒ण, रसना बौर स्पर्ण 


इन पाँच इन्द्रियों एवं छठे मन से है। पद्रावतन का काइण नासनूप है। 
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तुलनात्मक दृष्टि से विचार करने पर व्यक्ति के सन्दर्भ में नामहूप और पद्मयतन _ 

हि «5 कर्म के समान हैं गरेंकि जैन-दर्यन में नामकर्म और बौद्ध 

जैन-दर्शन नके नास-कम के समान हूं ॥ क्याि जन-दध्मन मे सामदाम आन ब्ांद्ध- 
हि क्ष्किता 25%. न और 

दर्शन में नाम-हप तथा पदायतन वैयक्तिकता के निर्वारक्र हैं और 


दोनों हो समान हैं । 


कमे-बच्च के कारण, स्वक्ृषप एवं प्रक्रिया ८ 


६, स्पशे--पडायतन अर्थात्‌ इन्द्रियों एवं मन के होते से उतका अपने-अपने 
विषयों से सम्पर्क होता है! यह इच्द्रियों और विषय का संयोग ही स्पर्श है ।' यह 
पडायतनों पर निभेर होने से छह प्रकार का है--आँख-स्पर्श (देखना), कात को स्पृर्ण 
(धुनना), नाक का रपशे (गर्ब-्यूहण), जीभ का स्पर्श (स्वाद), शरीर का स्पर्श 
(स्वक्‌ संवेदना) और मन का स्पर्श (विचार-संकल्प)। ये सभी कुझल या अकुशल 
कमे के विपाक माने गये हैं। ः 


४ 


७, वेदना--बेदना स्पशेन्‍जनित है। इच्द्रिय और विषयों के संयोग का संत 
पर पड़ते वाला प्रथम प्रभाव वेदना है। इन्द्रियों के होने पर उनका अपने-अपने 
विषयों से सम्पर्वा होता है. और बह सम्पर्क हमारे मन्‌ पर प्रभाव डालता है। यह 
प्रभाव वार प्रकार का होता है--१, सुस्त रूप, २, दुःख रूप, ३. सुख-दुःख रूप 
और ४. असुख-अदुःख रूप। पाँच इन्द्रियों एवं मन की अपेक्षा से वेदना के छह 
विभाग भी किये गये हैं। स्पर्श और वेदता जैन-विचारणा के वेदनीय कर्म के 
समात हैं। सुख़रूप वेदना सातावेदबीय और दुःख-रूप वेदनगा असातावेदनीय से 
तुलनीय हैं। असुख-अदुःख रूप-वेदना की तुलना जैन दर्शन की वेदतीय कर्म की 
प्रदेशीदय नामक अवस्था से की जा सकती है। 

८. पृष्णा--इन्द्रियों एवं मन के विषयों के सम्पर्क की चाह तृष्णा है। यह 
छह प्रकार की होती है---शब्द-तृष्णा, रूप-तृष्णा, गंध-तृष्णा, रस (आस्वाद)-तृष्णा, 
स्प्श-तृष्णा और मन के विषयों की सृष्णा । इनमें से प्रत्येक कामतृष्णा, भवत्तृष्णा 
और विभवत्ृृष्णा के रूप में तीव प्रकार की होती है। विषयों के भोग की 
वासता को लेकर णो तृष्णा उदित होती है, वह काम-तृष्णा है । वियय (पदार्थ) 
और विययी (भोक्ता) का संयोग सदैव वना रहे, उनका उच्छेद न हो, यह लालसा 
भवतृष्णा है । यह शाइवतता या बने रहने की तृष्णा है। अरुचिकर या दुःखद 
संवेदन रूप विषयों के सम्पर्क को लेकर जो विनाश-सम्बन्धी इच्छा उदित होती है, 
वह विभव तृष्णा है। यह द्वेप स्थानीय एवं अनस्तित्व की तृष्णा है। 

तृष्णा लोभ का ही रूप है। इस प्रकार यह जैन-दर्शन के चारित्रमोह कर्म के 
अन्तर्गत आ जाती है। एक दूसरे प्रकार से तृष्णा अपूर्ण या अतृपष्त इच्छा है और 
इस प्रकार यह अन्तराय कमे से भी तुलनीय है, यद्यपि दोनों में अधिक निकठता 
नहीं है । 

६. उपादान--डपादान का अर्थ आसकित है जो तृष्णा के कारण होती है। 
उपादान चार अकार के हैं--१. कामूपादान-काम्रभोग में गुद्ध बने रहता, 
२. दित्दुपादान-मिथ्या बारणाओं से चिपके रहना, ४. सीलवब्बूत्तुपादान-ब्यर्थ के 


कर्मकाण्डों में रूमे रहना और ४, अत्तवाहुपादान-आत्मवाद में आसबित रखना । 
दि 
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उपादान का सम्बन्ध भी मोहनीय कर्म से ही माना जा सकता है। विदृदृपादान, 
सीलब्वृत्तपादान और अत्तवादृपादान का सम्बन्ध द्शन-मोह से और कामृपादान 

- का सम्बन्ध चारित्रमोह से है। वैसे ये उपादान बैयक्तिक पुरुषार्थ को सन्‍्मार्ग की 
दिज्ञा में छगाने में वाधक हैं और इस रूप में वीर्यान्तराय के समान हैं । 

१०. भव--मभव का धर्थ है पुनजन्म कराने वाला कर्म । भव दो प्रकार का 
है--कम्ममभव और उप्पत्तिभव | जो कर्म पुनर्जन्म कराने वाढा है वह कर्मभव 
(कम्मभव) हैऔर जिस उपादान को लेकर व्यक्ति छोंक में जस्म ग्रहण करता है 
वह उत्पत्तिभव (उप्पत्तिभव) है । भव जैन-दर्शन के आयुष्य कर्म से तुल्नीय है। 
कम्मभव भावी जीवन सम्बन्धी आयुष्य-कर्म का बन्ध है जो तृष्णा था मोह के 
कारण होता है। उप्पत्तिभव बतंमान जीवन सम्बन्धी आयुष्य-कर्म है! 

११. जाति-देवों का देवत्व, मनुष्यों का मनुष्यत्व, चतुष्पदों का चतुष्पदत्व 
जाति कहा जाता है। जाति भावी जन्म की योनि का निश्चय है जिससे पुनः 

जन्म ग्रहण करना होता है। जाति की तुलना जैन-दशन के जाति नाम कर्म से 
और कुछ रूप में गोत्र-कर्म से की जा सकती है। 

१२. जरा-मरण--जन्म धारण कर वृद्धावस्था और मृत्यु को भ्राप्त होना 
जरा-मरण है | जरा-मरण की तुलना भी आयुप्य कर्म के भोग से की जा सकती 
है | आयुप्य-कर्म का क्षय होना ही जरामरण है । 
इस प्रकार बौद्ध-दर्शन के प्रतीत्य-समुत्पाद और जैन-दर्शन के कर्मो के वर्गीकरण में 
कुछ निकटता देखी जा सकती है। यद्यपि दोनों में मुख्य अन्तर यह है कि वोद्ध- 
दर्शन में प्रतीत्यसमृत्पाद की कड़ियों में पारस्परिक कार्य-कारण शृंखला की जो 
मनोवैज्ञानिक योजना दिखाई गई है, वैसी जैन कर्म-सिद्धान्त में नहीं है। उसमें 
केवल मोहकर्म का अन्य कर्मों से कुछ सम्बन्ध खोजा जा सकता है। फिर भी 
पंचास्तिकायसार में हमें एक ऐसी मनोवैज्ञानिक योजना परिलक्षित होती हैं, 
जिसकी तुलरा प्रतीत्यसमुत्पाद से की जा सकती है। 
| ७. महायान दृष्टिकोण और अष्टकर्म 

महायान बौद्ध-दर्शन में कर्मो का शैयावरण और क्लेशाबरण के रूप में वर्गीकरण 
किया गया है।* वह जैन दर्शन के कर्म वर्गीकरण के काफी निकट है। कलेशावरण 
बस्धन एवं दु.ख का वारप है जवकि ज्ञेयावरण ज्ञान के प्रकाग्न या सर्वजता में 





१, पंचास्तिकाबसार, १२८ व १९९. 
२. अभिषर्म कोप-कर्मनिर्देश नामक चौथा निर्देश, -उद्धूव जैच स्टडीज, पृ० २५१- 


रएर. 
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बाधक है। क्लेशावरण जैन-दश्शन के चारित्रन्मोह कर्म और ज्ैेयावरण केवरुज्ञाना- 
वरण कर्म से तुलनीय हैं। वैसे जैन विचारणा द्वारा स्वीकृत कम के दो कार्य 


आवरण और विक्षेप की तुलता भी क्रमश: ज्ञेयावरण और क्लेशावरण से की जा 
सदती है। 


| 5. कम्मभव और उपत्तिध्रव तथा घाती और अघाती कर्म 


भष्ट कर्मों में आस्मा के स्वभाव के आवरण की दृष्टि से चार कम घाती और 
चार कर्म अघाती माने गये हैं, लेकित यदि नवीत वन्ध या पुनर्जन्म उत्पादक 
कम की दृष्टि से बिचार करें तो एक मात्र मोह-कर्म ही नवीन बंध या पुन्जेन्म का 
उत्पादक है, शेप सभी कर्मों का वस्ध भोह-कर्म की उपस्थिति में ही होता है। 
मोह-कर्म की अनुपस्थिति में कोई ऐसा वन्ध नहीं होता जिसके कारण आत्मा को 
जत्ममरण के चक्र में फेंसना पड़े । 


बौद्ध-दर्शन में आत्मा के स्वभाव को आवरित करनेवाले घाती और अधाती 
कर्मों के सम्बन्ध में तो कोई विचार उपलब्ध नहीं है लेकिन उसमें पुनरजन्म उत्पादक 
कर्म की दृष्टि से कम्मभव और उप्पत्तिभव का विचार अवश्य उपलब्ध है। प्रतीत्म- 
समुत्याद की १२ कड़ियों में अविद्या, संस्कार, तृष्णा, उपादान और भव पाँच 
कम्मभेव हैं। इनके कारण जन्म-सरण की परम्परा का प्रवाह चलता रहता है । 
शैय विज्ञान, नामरूप, पडायतन, स्पश्ञ, बेदबाी, जाति और जरामरण उत्पत्तिभव हैं, 
जो अपनी उदय या विपाक अवस्था में तये वच्धन का सुजन नहीं करते हैं। कम्ममव 
में अविदया और संस्कार भूतकालीन जीवन के अभित कर्मे-संस्कार या चेतवा- 
संस्कार हैं। ये संकलित होकर विपाक के छूप में हमारे वर्तमान जीवन के उत्पत्तिभव 
(विज्ञान, नामरूप, पडायतन, स्पर्श और वेदना) का निश्चय करते हैं। तत्पश्चात्‌ 
वर्तमान जीवन के तृष्णा, उपादान और भव स्वयं कम्मभव के रूप में भावी जीवन 
के उत्पत्तिभेव के रूप भें जाति और जरामरण का निश्चय करते हैं। वर्तमान जीवन 
के वृष्णा, उपादान और भव भावी-जीवन के अविद्या और संस्कार बन जाते लि 
और वर्तमान में भावी जीवन के लिए निश्चित हुए जाति और जरामरण भादी 
जीवन में विज्ञान, भामरूप और बडायत्तन के कारण होते हैं। इस प्रकार 
कम्मभव रचनात्मक कर्म शक्ति के रूप में जैन-दर्शव के मोह-कर्म के समान जस्म- 
मरण को शख॑ंला का स्जक हैं और उत्पत्ति-भव शेप सिध्च्रिय कर्म यवस्थाओं के 
समान है, जो भोहकर्म या कम्मशव के अभाव में जत्म-मरण की परम्परा के 
प्रवाह को बनाये रखने में जसम्थे है। इस प्रकार वौद्ध-दर्शन का कर्मेसव जैन- 
देशेत के मोह-कर्म से और उत्पत्ति-भव जैन विचारणा की शेप कर्म अवस्थाओं 
के समान है। इसे निम्न तुलनात्मक तालिका से स्पष्ट किया जा सकता है-- 
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अन्‍क»»««पल्भ--»भ- 








बौद्ध-परम्परा जैन-परम्परा 
कृम्मभव १. अविदया | मोहकर्म की सत्ता की अवषघ्था । 
२. संस्कार 
३. तृष्णा मोहकर्म की विपाक और नवीन बन्ध की 
४. उपादान अवस्था । 
५, भव 
उत्पत्तिभव ६. विज्ञान जशञानावरण, दर्शनावरण आयुष्य, नाम, 
७. नाम-रूप गोत्र और वेदनीय कर्म की विपाकः 
८. षडायतन <« अवस्था । 
९, स्पर्श || 
१०. वेदना 
११. जाति | भावी जीवन के लिए आयुष्य, नाम, 
१२. जरा-मरण गोत्र आदि कर्मो की वनन्‍्ध की अवस्था । 








/ ९. चेतना के विभिन्न पक्ष और बन्धन 

कर्म-अकर्म विचार में हमने देखा कि बन्धन मुख्य रूप से कर्ता की चेत्तसिक 
अवस्था पर आधारित है, अतः यह विचार भी आवश्यक है कि चेतना और बन्धन 
के बीच क्‍या सम्बन्ध है ? 


आधुनिक मनोविज्ञान में चेतना 


आधुनिक मनोविज्ञान चेतना के तीन पक्ष मानता है, जिन्हें क्रशः (१) ज्ञाना- 
त्मक पक्ष, (२) भावात्मक पक्ष और (३) संकल्पात्मक पक्ष कहा जाता है। इन्हीं 
तीन पक्षों के आधार पर चेतना के तीन कार्य माने जाते हैं--१. जानना २. अनु- 
भव करना ३. इच्छा करना। भारतीय चिन्तन में भी चेतना के इन तीन पक्षों 
अथवा कार्यो के सम्बन्ध में प्राचीन समय से ही पर्याप्त विचार किया गया है। 
आचार्य कुन्दकुन्द ने चेतना के निम्न तीन पक्षों का निर्देश किया है--१. ज्ञान- 
चेतना २. कर्मचेतना ओर ३. कर्मफलचेतना । तुलनात्मक दृष्टि से विचार करने 
पर ज्ञानन्चेतना को चेतना के ज्ञानात्मक पक्ष से, कर्मफल्चेतना को चेतना के 
भावात्मक (अनुभूत्यात्मक) पक्ष से और कर्म-चेतना को चेतना के संकल्पात्मक पक्ष 
के समकक्ष माना जा सकता है । 





१, पंचास्तिकायसार, ३८. 
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जुन दृष्टिकोण 
ह उपयुक्त तीनों पक्षों पर वस्धत के कारण की इ्ष्टि से विचार करें तो शत 
हीता है कि चेतना का ज्ञानात्मक पक्ष या शाम-चेतना बन्धन का कारण नहीं हो 
सबती है। ज्ञान चेतता तो मुक्त जीवात्माओं में भी होती है, अतः उसे वन्चन 
का कारण भावना असंगत है। कर्मफलचेतना या चेतना के अनुमृत्यात्मक पक्ष को 
की अपने जाप में वस्थन का कारण नहीं माना जा सकता, बंयोंकि अंत या 
केवली में भी वेदतीय कर्म का फछ़ भोगने के कारण कमेफछ चेतना तो होती है, 
लेकित वह उसके वच्धन का कारण नहीं बनती । उत्तराष्यवनस्ूत स्पष्ट रुप से 
कहता है कि इर्द्रियों के माध्यम से होनेवाली सुखद ओर दुःख अनुभूतियाँ वीतराग 
के मन में राग-हैष के भाव उत्पत्न नहीं कर सकती ।' इसे प्रकार ते चेतना का 
ज्ञानात्मक पक्ष बच्चन का कारण है, न अनुभुत्यात्मक पक्ष वत्धत का कारण है । 
चेतना के तीसरे संकल्पात्मक पक्ष को, जिसे कर्मचेतना कहा जाता है, वन्धत का 
कारण माना जा सकता है। क्योंकि शेष दो ज्ञानवेतना और अवशुभवचेतना त्तो 
चेतना की निष्क्रिय अचस्थाएँ हैं, गचषि उनमें प्रतिविम्वित होने बाजी वाह्म 
घटनाएँ सक्रिय तत्त्व हैं। लेकिन कर्म-चेतना स्वतः हो सर्क्रिय अवस्था है। संकल्प, 
प्रिकल्प एवं राग-हेषादि भावों का जन्म चेतना की इसी अवस्था में होता है अतः 
जैन-दक्षत में चेतना का यही संकेत्पात्मक पक्ष बस्धन का कारण माना गया हैं, 
यद्यपि इसके पीछे उपादान कारक के रूप में भोतिक तथ्यों से प्रभावित होनेवाली 
कर्मफल चेतना का हाथ भवर्य होता है। झुछ विचारकों ने कर्म-चेतना को भी 
निष्क्रिय क्रियाजैतता के रूप में समझने की कोशिश की है, लेकिन ऐसी अवस्था 
में चेतता का कोई भी सक्रिय पक्ष नहीं रहने से वनन्‍्धन की व्याख्या संभव नहीं 
होगी । यदि कर्म-चेतना केवल जिया के होने का ज्ञान है तो फिर वह श्ञान चेतना 
मा कर्मफचेतना से भिन्‍न नहीं होगी। अतः कर्मचेतना की निष्क्रिय रूप में 
ज्यास्या उचित प्रतीत नहीं होती है। केवल उसी का सम्बन्ध बन्धन से हो सकता 
है, क्योंकि वही राग-हेप या कपायादि भाव-कूसों की कर्ता है । 
बौद्ध दृष्टिकोण से तुलता 


बौद्ध विचार में भी चेतना को ज्ञानात्मक, अनुभवात्मक तथा संकल्पात्मक पक्षों 

- से युक्त माना गया है, जिन्हें ऋमशः सन्‍्ना, बेदना और चेतना (संकल्प)-कहा गया 
है।' जैन परम्परा जिसे ज्ञान-चेतना कहती हैं उसे वौद्धपरम्परा में सल्ताया 
जिया जवेतना कहा जाता है, जैन परम्परा की कर्मफल चेतना बौझ्ध परम्परा की 

विपाक-चैतना या बेदना के समकक्ष है। बौद्ध-विचारणा को चेतना (संकल्प) की 


३. उत्तराधयन, ३२१००... २. उद्धृत स्टडीज इस जैन फिलासफी, पृ० २४७. 
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तुलना जैन विचारणा को कर्म-चेतना से की जा सकती है। तीनों पक्षों से 
समन्वित चेतना नैतिक आघार पर शोभना, अकुशल और अव्यक्त ऐसे तीन भागों 
में विभाजित की गयी है। पुतः शोभना या कुशल चेतना को तीन उपभागों में 
विभाजित किया गया है---१. शुभ संकल्प चेतना, २. शुभ विपाक चेतना और ३. 
शुभ क्रिया चेतना । इसी प्रकार अशुभ या अकुशल' चेतना भी १. अकुशल संकल्प 
चेतना, २. अकुशल विपाक चेतना, और ३. अकुशलू' क्रिया चेतना (ज्ञान चेतना)-- 
ऐसे तीन उपभागों में विभाजित की गई है। लेकिन इसमें से शुभ और अशुभ 
विपाक चेतनाएँ तथा शुभ और अशुभ क्रिया चेतनाएं बन्धन की कीटि में नहीं 
आती हैं। यद्यपि बाह्य जग॒तु में ये क्रियाशीलता की अवस्थाएँ हैं, लेकिन इनके 
पीछे कर्ता का कोई आशय नहीं होने से ये बन्धनकारक नहीं हैं। मात्र शुभ और 
अशुभ संकल्प-चेतना ही बन्धन दृष्टि से महत्त्वपूर्ण हैं तथा संसार के आवागमन का 
कारण हैं । व 


बन्धन से सुक्ति की ओर 
न बे 

0 डे ( संबर ओर निजेरा ) 

यद्यपि यह सत्य है कि आत्मा के पूर्वकर्म-संस्कारों के कारण बन्धन की 

प्रक्रि! अविशेम गति से चल रही है। पूर्वकर्म-संस्कार विषाक के अवसर पर 

आत्मा को प्रभावित करते हैं और उसके परिणामस्वरूप मानसिक एवं शारीरिक 

क्रिया-व्यापार होता है और उस क्रिया व्यापार के कारण नवीन कर्मास्रव एवं 

कर्म-बन्ध होता है। अतः यह प्रइन उपस्थित होता है कि बन्धन से मुक्त कैसे हुआ 

जाय ? जैन दर्शन वच्धचन से बचने के लिए जो उपाय बताता है, उसे संवर 
कहते हैं । 


(१. संबर का अर्थ 


तत्त्वार्थयूत्र के अनुसार आख़व-तिरोध संवर है।' संवर मोक्ष का मूल- 
कारण तथा नैतिक साधना का प्रथम सोपान है। संवर शब्द सम्‌ उपसर्मपूर्वक' 
वृ धातु से बना है। व्‌ धातु का अर्थ है रोकना या निरोध करना । इस प्रकार 
संबर शब्द का अर्थ है आत्मा में प्रवेश करनेवाले कर्म-वर्गणा के पुदुगलों को रोक 
देशा । सामान्यतः शारीरिक, वाचिक एवं मानसिक क्रियाओं का यथाशवय 
निरोध (रोकना) करना संवर है, क्योंकि क्रियाएँ ही आख्व का कारण हैं। 
जैन-परम्परा में संवर को क्म-परमाणुओं के आख्व को रोकने के अर्थ में और 
वौद्धपरम्परा में क्रिया के निरोध के अर्थ में स्वीकार किया गया है। क्योंकि 
वौद्ध-परम्परा में क्मबरगेणा (परमाणुओं) का भौतिक स्वरूप मान्य नहीं है, अतः 
वे संवर को जन-परम्परा के अर्थ में नहीं लेते हैं । उसमें संवर का अथ मन, वाणी 
एवं झरीर के क्रिया-व्यापार था ऐन्द्रिक प्रवृत्तियों का संगम ही अभिप्ेत है। 
वैसे जैन-परम्परा में भी संवर को कायिक, वाचिक एवं मानसिक क्रियाओं के 
निरोध के रूप में माना गया है, क्योंकि संवर के पाँच अंगों में अयोग (अक्रिया) 
भी एक है। यदि इस परम्परागत अर्थ को मान्य करते हुए भी थोड़ा ऊपर उठ- 
कर देखें तो संवर का वास्तविक अर्थ संयम ही होता है। जैन-परम्परा में संवर 
के रूप में जिस जीवन-अणाली का विधान है वह संयमी जीवन की प्रतीक है। 
स्थानांगसूत्र में संवर के पाँच भेदों का विधान पाँचों इन्द्रियों के संगम के रूप में 
जज-+-+++--तेु 
१. तत्त्वार्थमूत्र, ९१, २. सर्वदर्शनसंग्रह, पृ० ८०, 
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किया गया है।” उत्तराध्ययनसूत्र में तो संवर के स्थान पर संयम को ही आख्ब- 
निरोध का कारण कहा गया है ।” वस्तुतः संवर का अर्थ है अनैतिक या पापकारी 
प्रवृत्तियों से अपने को वचाना और संवर शब्द इस अर्थ में संयम का पर्याय ही 
सिद्ध होता है। वौद्ध-परम्पपा में संवर आब्द का प्रयोग संयम के अर्थ में ही हुआ 
है । धम्मपद आदि में प्रयुक्त संवर शब्द का अर्थ संयम ही किया गया है! सवर 
दब्द का यह अर्थ करने में जहाँ एक ओर हम तुलनात्मक विवेचन को सुरूम बना 
सकेंगे वहीं दूसरी पोर जैन-परम्परा के मुह आशय से भी दूर नहीं जायेंगे। 
छेकिन संवर का यह निषेषक अर्थ ही सब-कुछ नहीं है, वरन्‌ उसका एक विधायक 
पक्ष भी है। शुभ अध्यवसाय भी संवर के अर्थ में स्वीकार किये गये हैं, क्योंकि 
अशुभ की निवृत्ति के लिये शुभ का अंगीकार प्राथमिक स्थिति में आवश्यक है । 
वृत्ति-शून्यता के अभ्यासी के लिए भी प्रथम शुभ-वृत्तियों को अंगीकार करता होता 
है। वयोंकि चित्त का झुभवृत्ति से परिपूर्ण होने पर अशुभ के लिए कोई स्थान 
नहीं रहता । अशुभ को हटाने के लिए शुभ आवश्यक है। संबर का अर्थ शुभ- 
वृत्तियों का अभ्यास भी है। यद्यपि वहाँ शुभ का मात्र वही अर्थ नहीं है जिसे हम 
पृण्यास्रव या पृण्यबंध के रूप में जानते हैं । 


| २. जैन परम्परा में संवर का वर्गीकरण 

. (अ) जैन-दक्षन में संवर-के दो भेद हैं---१. द्रव्य संवर और २. भाव संवर ) 
द्रव्यसंग्रह में कहा गया है कि क्मस्रव को रोकने में सक्षम आत्मा की चैत्तसिक 
स्थिति भावसंवर है, और द्रव्याल्व को रोकने वाला उस चैत्तसिक स्थिति का 
परिणाम द्रव्य संबर है ।* 

: (ब) संवर के पाँच अंग या द्वार बताये गये हैं---१. सम्पक््व--यथार्थ इष्टि- 
कोण, २. विरुति--मर्यादित या संयमित जीवन, ३. अप्रमत्तता--आत्म-चेतनता, 
४. अकपायवुत्ति--क्रोधादि मनोवेगों का अभाव और ५. अयोग--अक्रिया ।* - 

: (स) स्थानांगसूत्र- में संबंर के आदढ़ भेद निरूपित हैं--१. श्रोत्र इन्द्रिय का 
संयम, २. चक्षु इन्द्रिय. का संयम, ३. श्राण इन्द्रिय का संयम, ४. रसता इन्द्रिय 
का संयम, ५. स्पर्श इस्द्रिय का संयम, ६. मन का संयम, ७. वचन का संयम, 
८, शरीर का संयम ।* 

-- (द) प्रकारान्तर से: जैनागमों में संवर के सत्तावन भेद भी भ्रतिपादित हैं | 
जिनमें पाँच समितियाँ, तीन गुप्तियाँ, दसविघ यति-धर्मं, वारह अनुप्रेक्षाएँ (भाव- 
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१: स्थानांग, पारोडरेण,.. २. उत्तराध्ययन, २९२६. ' 
३. धंम्मपद, २३६०-६३. ४. द्रव्यसंग्रह, ३४: 
५. समवायांग, ५॥५- ६ ६. स्थानांग, ८३।॥५९८.. .- 





वनन्‍्धन से मुवित की ओर (संवर और नि्जरा) कक 


नाएँ) बाईस परीषह और पाँच सामायिक चारित्र सम्मिलित हैं । ये सभी व, 
का निरोध कर आत्मा को वन्धन से वचाते हैं, अतः संवर कहे जाते हैं। इस 
सबका विशेष सम्बन्ध संन्यास या श्रमण जीवन से है । 


उपयुक्त आधारों पर यह स्पष्ट हो जाता है कि संवर का तात्पर्य ऐसी मर्या- 
'दित जीवन-प्रणाली है जिसमें विवेकपूर्ण आचरण (क्रियाओं का सम्पादन) मन, 
वाणी और शरीर की अयोग्य प्रवृत्तियों का संयमण, सदगुणों का ग्रहण, डः 
सहिष्णुता और समत्व की साधना समाविष्ट है। जैन-दर्शन में संवर के साधक से 
यही अपेक्षा की गई है कि उसका प्रत्येक आचरण संयत एवं विवेकपूर्ण हो, चेतना 
सदैव जागृत रहे ताकि इन्द्रियों के विषय उसमें राग-द्रेष की प्रवृत्तियाँ पैदा न कर 
सकें। जब इन्द्रियाँ और मन अपने विषयों के सम्पक में जाते हैं ' तो आत्मा में 
विकार या वासना उत्पस्त होने को सम्भावना खड़ी होती है, अतः साधना-मार्ग 
के पथिक को सदैव जागृत रहते हुए विपय-सेवन रूप छिद्रों से आने वादे कर्मास्रव 
यथा विकार से अपनी रक्षा करनी है। सूत्रकृतांग में कहा गया है कि कछुआ जिस 
अकार अपने अंगों को समेटकर खतरे से बाहर हो जाता है, वैसे ही साधक भी 
अध्यात्म योग के द्वारा अन्तमृंख होकर अपने को पाप वृत्तियों से सुरक्षित रखे |" 
मत, वाणी, शरीर और इन्द्रिय-व्यापारों का संयमन ही नैतिक जीवन की साधना 
ही रक्ष्य है। सच्चे साधक की व्याख्या करते हुए दशवेका लिकसूत्र में कहा गया है 
'कि जो सूत्र तथा उसके रहस्य को जानकर हाथ, पैर, वाणी, तथा इन्द्रियों का 
यथार्थ संयम रखता है ( अर्थात्‌ सम्मार्ज में विवेकपूर्वक प्रयत्नशीछ रहता है ), 
भध्यात्मरस में ही जो मस्त रहता है और अपनी आत्मा को समाधि में लगाता है, 
वही सच्चा साधक है | - 
| ३. बौद्ध-दर्शन में संवर 


विपिटक साहित्य में संवर 


दब्द का प्रयोग बहुत हुआ है, लेकिन कायिक, 
वाचिक एवं मानसिक प्रवृत्तियों के संयमन के अश् में ही। भगवान्‌ बुद्ध संयुत्तनिकाय 
के संवरसुत्त में असंवर और संबर कैसे होता है इसके विषय में कहते हैं-- . 
भिक्षुओ ! संवर और असृबर का उपदेश करूँगा । उसे सुनो । 


भिक्षुओ कैसे असंवर होता है १ 

भिक्षुओ ! चक्षुविज्ञेय रूप, श्रोतविज्ञेय शब्द, 
रस, कायाविज्ञेय स्पर्श, मनो विज्ञे 
राग में डालनेवाले 


ध्राणविज्ञेय गन्ध, जिल्लाविज्ञेय 

मे धर्म, अभीष्ठ, सुन्दर,, छुभावने, प्यारे, कामयुक्त, 

होते हैं। यदि कोई भिक्षु उसका अभिनन्‍दन करे, उसकी बड़ाई - 
इइतोब, १८१६, २. ददा्वैकालिक, १०१५. 
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करे और उसमें सल्‍ूुंग्न हो जाय, तो उसे समझना चाहिए कि मैं कुछझल धर्मों से 
गिर रहा हूँ | इसे परिहान कहा है। 

भिक्षुओ ! ऐसे ही असंवर होता है। 

भिक्षुओ ! संवर कैसे होता है ? 

भिक्षुओं ! चक्षुविज्ञेय रूप, श्रोत्रविज्ञेय शब्द, प्लाणविज्ञेय गन्ध, जिह्नाविज्ञेय 
रस, कायाविज्ञेय स्पर्श, मनो विज्ञेय धर्म, अभीष्ठ, सुन्दर, लभावने, प्यारे, कामयुक्त, 
राग में डालने वाले होते हैं। यदि कोई भिक्षु उनका अभिननन्‍्दन न करे, उनकी 
वड़ाई न करे, और उनमें संलग्न न हो, तो उसे समझना चाहिए कि मैं कुशल 
धर्मों से नहीं गिर रहा हूँ । इसे अपरिहान कहा है। 
भिक्षुओ ! ऐसे ही संवर होता है ।”* 

धम्मपद में बुद्ध कहते हैं, “भिक्षुओ ! आँख का संवर उत्तम है, श्रोत्र का संवर 
उत्तम है, भिक्षुओ ! नासिका का संवर उत्तम है और उत्तम है जिह्ना का संवर। 
मन, वाणी और शरीर सभी का संवर उत्तम है। जो भिक्षु पूर्णतया संवृत है, वह 
समग्न दुःखों से शीघ्र ही छूट जाता है।”* 

इस प्रकार बौद्ध-दर्शन में संवर का तत्त्व स्वीकृत रहा है। इन्द्रियनिग्रह भौर 
मन, वाणी एवं शरीर के संयम को दोनों परम्पराओं ने स्वीकार किया है। दोनों 
ही संवर (संयम) को नवीन कर्मे-संतति से बचने का उपाय तथा निर्वाण-मार्ग 
का सहायक तत्त्व स्वीकार करते हैं। दशवेकालिकसूत्र के समान बुद्ध भी सच्चे 
साधक को सुसमाहित (सुसंवृत) रूप में देखना चाहते हैं । वे कहते हैं कि “भमिक्षु 
वस्तुतः: वह कहलाता है, जो हाथ और पैर का संयम करता है, जो वाणी का 
संयम करता है, जो उत्तम रूप से संयत है, जो अध्यात्म में स्थित है, जो समाधि- 
युक्त है और सन्‍्वुष्ट है!” रे 
6 ४. गीता का दृष्टिकोण 

गीता में संवर शब्द का प्रयोग नहीं हुआ है, फिर भी मन, वाणी, शरीर 
और इन्द्रियों के संबम का विचार तो उसमें है ही । सूत्रकृतांग के समान कछुए का 
उदाहरण देते हुए गीताकार भी कहता है कि “कछुआ अपने अंगों को जैसे समेद 
लेता है, वैसे ही साधक जब सब ओर से- अपनी इन्द्रियों को इन्द्रियों के विपयों से 
समेठ लेता है, तव उसकी बुद्धि स्थिर होती है ।”४ 





१. संयुत्तनिकाय, रे४डा।रा५५. २. घम्मपद, ३६०-३६१. 
३. वहीं, ३६२. तुलनीय दशवैकालिक १०१५. ४. ग्रीता, २५८. 
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“है अर्जुन ! यत्न करते हुए बुद्धिमान पुरुष के मत को भी यह प्रमथन-स्वभाव 
वाली इन्द्रियाँ बलात्कार से हर लेती हैं। जैसे जरू में वायु नाव को हर छेता है, 
वैसे ही विषयों में विच्रती हुईं इन्द्रियों के बीच में जिस इन्द्रिय के साथ मन रहता 
है, वह एक ही इन्द्रिय इस अयुवत पुरुष की बुद्धि का हरण कर लेती है। हे महा- 
बाहो | जिस पुरुष की इन्द्रियाँ सव प्रकार के इन्द्रियों-विषयों से वश में होती हैं 
उत्तकी दुद्धि स्थिर होती है । इसलिए मनुष्य को चाहिए कि उत सम्पूर्ण इन्द्रियों 
को वश में करके समाहितचित्त हुआ मेरें परायण स्थित होये ।”" इस प्रकार गीता 
का जोर भी संयम पर है। 
| ४. संयम और नैतिकता 
वस्तुतः जैन और गीता के आचार-दर्शन संयस के प्रत्यय को मुक्त के लिए 
आवश्यक मानते हैं। जैन-विचारणा में घ॒र्म (नैतिकता) के तीन प्रमुख अंग माने” 
गये हैं---१. अहिसा २. संयम और ३. तप। दश्वैकालिकसूत्र में कहा गया है, 
“अहिता, संगम और तप रूप धर्म सर्वोत्तिष्ट मंगल है” ।* संयम का अर्थ है 
भर्यादित या नियमपूर्वक जीवन और नैतिकता का भी यही अर्थ है। चैतिकता को 
मर्यादित था नियमपूर्वक जीवन से भिन्न नहीं देखा जा सकता । 
किन्‍्हीं विचारकों की यह भान्यता हो सकती है कि व्यक्ति को जीवन-यात्रा 
के संचालन में किन्‍्हीं मयोदाओं एवं आचार नियमों में बॉँधना उचित नहीं है । 
तक दिया जा सकता है कि मर्यादाओं के द्वारा व्यक्ति के जीवन की स्वाभाविकता/ 
नष्ट हो जाती है और मर्यादाएँ या नियम कभी भी परमसाध्य नहीं ही सकते । वे 
तो स्वयं एक प्रकार का वंघन हैं। लक्ष्य की प्राप्ति में मर्यादाएँ व्यर्थ हैं । 


छेकिन यह मान्यता युक्तिसंगत नहीं है । प्रकृति का सूक्ष्म निरीक्षण करने पर 
ज्ञात होता है कि प्रकृति (सम्पूर्ण जगत) नियमों से आबद्ध है। पाइचात्य दार्शनिक 
स्पिनोजा का कथन है कि संसार में जो कुछ हो रहा है, नियमबद्ध हो रहा है। 
इससे भिन्न कुछ हो ही नहीं सकता, जो कुछ होता है प्राकृतिक मियम के अधीन 
होता है ।९ प्रकृति स्वयं उन तथ्यों को व्यक्त कर रही है जो इस घारणा को 
पृष्ठ करते हैं कि विकारमुक्त अवस्था की प्राप्ति एवं आत्म-विकास के लिए भी 
मर्यादाएँ आवश्यक हैं। चेतन और अचेतन दोलों प्रकार की सृष्टि की अपनी- 


अपनी मर्यादाएँ हैं। सम्पूर्ण जगत्‌ नियमों से शासित 


है। जिस समय जगत्‌ में नियमों: 
का अस्तित्व समाप्त होगा, 


उसी समय जगत्‌ का अस्तित्व भी समाप्त हो जायेगा । 
क्‍+-++-.त0ह3#..ढ _ 
१. गीता, २६०, २१६७, २६८, २६१, 


3820 २. दशवैकालिक, ११. 
३. पश्चिमी दर्सन (दीवानचन्द), पृ० १२१, 
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नदी का अस्तित्व तटों की मर्यादा में है। यदि नदी अपनी सीमारेखा (तट) 
को स्वीकार नहीं करती है तो क्‍या उसका अस्तित्व रह सकता है? क्‍या वह 
अपने लक्ष्य जलनिधि (समुद्र) को प्राप्त कर सकती है, किवा जन-कल्याण में 
उपयोगी हो सकती है ? प्रकृति यदि अपने नियमों में आवद्ध न रहे, वह मर्यादा 
तोड़ दे तो वर्तमान विश्व क्या अपना अस्तित्व बनाये रख सकता है ? प्रकृति का 
अस्तित्व स्वयं उनके नियमों पर है । डा० राधाकृष्णन्‌ कहते हैं, “प्रकृति का मार्ग 
लोगों के मत में छाई भावना और संस्कार द्वारा नहीं, वरन्‌ शाश्वत नियमों द्वारा 
निर्धारित होता है, विश्व पूर्ण रूप से नियमवद्ध है।”' 
पशु जगह के अपने नियम और अपनी मर्यादाएँ हैं, जिनके आधार पर वे 
अपन्ती जीवन-्यात्रा सम्पन्न करते हैं। उनका झ्ाहार-विहार सभी वियमबद्ध है। 
वे निश्चित समय पर भोजन की खोज को जाते एवं वापस लौट आते हैं। उनके 
जीवन-कार्यों में एक व्यवस्था होती है। लेकिन उपयुक्त सभी तथ्यों के प्रति 
आपत्ति यह की जा सकती है कि ये सभी नियम स्वभाविक या प्राकृतिक हैं जब 
कि मानवीय नैतिक नियम कृत्रिम या निर्मित होते हैं। अतएव उनकी महत्ता 
आक्ृत्तिक नियमों की महत्ता के आधार पर सिद्ध नहीं की जा सकती । 
अब हम यह सिद्ध करने का प्रयत्न करेंगे कि मनुष्य के लिए निर्मित नैतिक 
नियम क्यों आवश्यक हैं । इस हेतु हमें सर्वप्रथम यह जान लेना आवश्यक होगा कि 
सामान्य प्राणी वर्ग और भनुष्य में क्या अच्तर है, जिसके आधार पर उसे नैतिक 
सर्यादाएँ (निर्मित नियम) पारूतन करने को कहा जा सकता है। 
यह निविवाद सत्य है कि प्राणी-वर्ग में मनुष्य ही ऐसा प्राणी है जिसमें चिन्तन 
की सर्वाधिक क्षमता है। उसका यह ज्ञानग्रुण या विवेकक्षमता ही उसे पशुओं से 
धृथक्‌ कर उच्च स्थान प्रदान करती है । 
नेतिक नियम मानव-जाति के सहस्नों वर्षों के चिन्तन और मनत का परिणाम 
हैं। उनके सानते से इनकार करने का अर्थ होगा कि मनुष्य-जाति को उसकी 
ज्ञान-क्षमता से विछुग कर पश्चु-जाति की श्रेणी में मिला देना । 
.. स्वाभाविक नियम तो पशुओं में भी होते हैं। उनका आचार-ब्यवहार उन्हीं 
नियमों से शासित होता है। वे आहार की मात्रा, रक्षा के उपाय आदि का 
निश्चय इन स्वाभाविक नियमों के सहारे करते हैं । लेकिन मनुष्य की सार्थकंता 
इसी में है “कि वह स्वचिन्तन के आधार पर अपने हिताहित का ध्यान रख कर 
ऐसी मर्यादाएँ निश्चित करे जिससे वह परमसाध्य को प्राप्त कर सके । कांट ने कहा 
है कि “अन्य पदार्थ नियम के अवीन चलते हैं | मनुष्य नियम के प्रत्यय के आधीन 





१. हिन्दुओं का जीवन-दर्शन, पृ० ६८ 


रे 


वन्धन से मुवित की ओर (संवर और विर्जरा) ९३ 


भी चल सकता है अन्य शब्दों में उसके लिए आदशै.वनाना और उन पर चलना 
संभव, है ।) 
भनृष्य अपने को पूर्ण रुप से प्रकृति पर आश्चित नहीं छोड़ता । वह प्रकृति के 
आदेशों का पूर्ण रूप से पालन नहीं करता । माचव-जाति का इतिहास यह बताता 
है कि मनुष्य ने प्रकृति से शासित होने की अपेक्षा उस पर शासन करने का 
प्रयत्न किया है। फिर आचार के क्षेत्र में यह दावा कैसे स्वीकार किया जा सकता 
है कि मनुष्य को अपनी वृत्तियों की पूर्ति हेतु भानवों हारा निर्मित नैतिक 
भर्यादाओं द्वारा शासित नहीं करके स्वतंत्र परिचारण करने देना चाहिए । मनृष्य 
ने जीवन में कृत्रिमता को अधिक स्थान दे दिया है और इस हेतु उनके लिए अधिक 
निर्मित वैतिक सर्यादाओं की आवश्यकता है! मनुष्य सामाजिक प्राणी है। यह 
मनुष्य के सम्वन्ध में दूसरा मुद्रालेख है। यह व्यवत करता है कि मनुष्य के नियम 
ऐसे होने चाहिए जो उसे सामाजिक प्राणी बनाये रखें। यदि वह इतना नहीं 
करे, तो भी सामाजिक व्यवस्था में व्याघात उत्पन्न करे, ऐसी आचार विधि के 
निर्माण का अधिकार उसे प्राप्त नहीं है । 
उपर्थुकत्त निरचय के आधार पर मनुष्य की आचार-विधि था नैतिक मर्यादाएँ 
दो प्रकार की हो सकती हैं --समाजगत और आत्मगत । पाश्चात्य विचारक भी 
ऐसे ही दो विभाग करते हैं--१. उपयोगितावादी सिद्धप्त, २. अस्तरात्पक 
सिद्धास्त । . 
लेकिन लिसपेक्ष रूप से न तो सामाजगत विधि ही अपनायी जा सकती हू 
और न आत्मगत। दोनों का महत्व सापेक्ष है। यह तथूय अलग है कि किसी 
परिस्थिति और साधन की योग्यता के आधार पर किसी एक को प्रमुखता दी जा 
सकती है और दूसरी गौण हो सकती है, छेकिन एक की पूरी तरह अवहेलना करकेः 
आगे नहीं बढ़ा जा सकता । 
नैतिक मर्यादाजों का पाकूव हम अपने स्वयं के लिए करें या समाज के हिए, 
हि उनकी अनिवायता से इनकार नहीं किया जा सकता | दृष्टिकोण चाहे जो- 
है| दोनों में संयम का स्थान समान है। अरसंयम से जीवन बिगड़ता है, प्राणी 
दुखी होता है। 


_ खान-पान में संयम --ख्वास-पान में संयम अत्यन्त आवश्यक है। ने पचने: 
वाह या स्वास्थ्य के विरोधी तत्वों के झदीर में प्रवेश के कारण रोग पैदा होंगे | 
सु ब्यक्ति यदि भाजत का संयम ने रखे, तो रोग बढ़ेगा और वह मृत्यु के मुख में: 
पहुंच जायेगा | हु 


ला म अल अत कक 


१. पदिची दर्शन (दीवानचंद्र), पृ० १६४. 
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२. भोगों में संयम--विषय-सुख बड़े मधुर लगते हैं, पर यदि व्यक्ति इसमें 
संयम न रखे तो वीय॑-नाश से शक्ति ह्ास यावद््‌ रोगोत्पत्ति से मरण तक हो 
सकता है। सुन्दर स्त्रियों को देखकर सन ललचा जाता है, किन्तु परायी स्त्रियों से 
विपय-सुख की इच्छा करने पर समाज-व्यवस्था में विश्वुखंछता पैदा हो जायेगी । 
सन की चंचलता व दौड़ में यदि मर्यादाएं न रहें तो अभोग्य बहन, बेटी, कुटुम्बिनी 
तक से विपय-सुख की लालसा जागृत हो जायेगी और इस प्रकार सामाजिक 
मर्यादाएँ समाप्त हो जायंगी । 

३. वाणी का संयम--बोलरूने में संबम न रहे तो करूह एवं मनोमादिन्य 
बढ़ता है। चाहे जैसा, जो भी मन में आया, उसे बोलने का परिणाम बड़ा 
दारुण होता है। वचन के असंयम से छोटी-सी बात भी विवाद का कारण बन 
जाती है। अधिक झगड़े इसी कारण पैदा होते हैं। महाभारत का महायुद्ध वाणी 
के असंयम का ही परिणाम था । 

हम देखते हैँ कि वाद्य-यंत्रों के वादन में, मोटर आदि वाहनों के चराने में 
हाथ का संयम जरूरी होता है। थोड़ा-सा हाथ का संयम खत्म कि गोटर कहीं से 
'कहीं जा गिरेगी । ताल व वाद्य पर नियंत्रण न रहा तो संगीत का सारा मजा 
किरकिरा हो जायेगा । 

इस प्रकार स्पष्ट है कि संयम के बिना जीवन चल नही सकता, सिद्धि प्राप्त नहीं 
हो सकती । संयम रूपी ब्रेक हर काम में आवश्यक है। जीवन की यात्रा में संयम 
'रूपी ब्रेक न हो तो महाव्‌ अनर्थ हो सकता है। सामाजिक जीवन में भी संयम के 
अभाव में सुखद जीवन की कल्पना नहीं की जा सकती । सामाजिक जीवन में 
संयम के बिना प्रवेश करना संभव नहीं | व्यक्ति जब तक अपने हितों को मर्यादित' 

नहीं कर सकता और अपनी आकांक्षाओं को समाज-हित में! बलिदान नहीं कर 
सकता, वह सामाजिक जीवन के अयोग्य है। 

समाज में शांति और ससृद्धि इसी आधार पर संभव है, जब उसके सदस्य 
अपने हितों का नियंत्रण करना जानें । सामाजिक जीवन में हमें हितों की प्राप्ति के 

लिए एक सीमारेखा निश्चित करनी होती है। हम अपने हित-साधन की सीमा 
वहीं तक बढ़ा सकते हैं, जहाँ तक दूसरे के हित की सीमा भारम्भ होती है। 
समाज में व्यक्ति अपना स्वार्थ-साधन वहीं तक कर सकता हैं जहाँ तक उससे दूसरे 
का अहित न हो। इस सामाजिक जीवन के आवश्यक तत्त्व हैं--१. अनुशासन, 
२. सहयोग की भावना और ३. अपने हितों का वबलिदग्न करने की क्षमता । क्‍या 
“इत सवका आधार संयम नहीं है ? सच्चाई यह है कि संयम के द्विन्ना सामाजिक 
जीवन की कल्पना ही संभव नहीं । 


न्‍्थन से मुवित की ओर (संवर और निर्जरा) शप्‌ 


संयम और मानव-जीवन ऐसे घुले-मिले तध्य हैं कि उनसे परे सुब्यवस्थित 
जीवन की कल्पना संभव नहीं दिखाई देती। संगम का दूसरा रूप ही भर्यादित 
जीवन-व्यवस्था है) ममुष्य के लिए अमर्यादित जीवन-व्यवस्था संभव नहीं है। हम 
। सभी और से मर्यादाओं से आवबड्ध हैं। प्राकृतिक मर्बादाएँ, व्यक्तिगत मर्यादाएँ, 
पारिवारिक मर्यादाएँ, सामाजिक-मर्यादाएँ, राष्ट्रीय मर्यादाएँ, जौर अन्तर्राष्ट्रीय 
मर्यादाएँ सभी से भनुष्य बंधा हुआ है और यदि वह इन सबकी स्वीकार न करे 
तो वह उस दक्षा में पशु से भी हीन होगा । 
इस प्रकार यह सिद्ध होता है कि भर्यादाओं का पालन अनिवार्य है। सभी 
भर्यादाओं का पालन करना संयम नहीं है लेकिन यदि मर्यादाओं का पालन स्वेच्छा 
से किया जाता है तो उनके पीछे अव्यक्त रूप में संयम का भाव निहित रहता है। 
सामास्यतया वे ही भर्यादाएँ संग कहलाती हैं जिनके द्वारा व्यक्ति आत्मविकास 
और परमसाध्य की प्राप्ति करता है। 
| ६, निर्जरा 


आत्मा के साथ कर्म-पुदूगलों का सम्बद्ध होना बंध है और आत्मा से कर्म- 
वर्यणाओं का अछूग होना निजरा है। नवीन आने वाले कमं-पुदुगों को रोकना 
(संबर) है, परल्तु मात्र संबर से निर्वाण की प्राप्ति संभव नहीं । उत्तराध्ययनसूत्र में 
कहा गया है कि किसी बड़े तालाब के जरू स्रोतों (पानी को आगमन के द्वारों) 
को बन्द कर दिया जाए और उसके अन्दर रहे हुए जल को उलीचा जायथ और 
ताप से सुखाया जाए तो बह विस्ती्ण तालाब भी सूख जाएगा ।” इस रूपक में 
आत्मा ही सरोवर है, कर्म पानी है, कर्म ही पानी का आगमन है। उस पाती के 
जागमन के द्वारों को भिरुद्ध कर देना संवर है और पानी का उल्ीचमा और 
सुखाना निर्जरा है। यह रूपक यह बताता है कि “संवर से नये कम रूपी जल 
का आगमन (आजख्तव) तो रुक जाता है, लेकिन पूर्व में बंधे हुए, सत्तारूप कर्मों का 
जल जो आत्माहुपी तालाव में शेप है, उसे सुखाना ही निर्जरा है|" 

द्रव्य और भाव रूप निज रा--निर्जेरा शब्द का अर्थ है जज रित कर देना, झाड़ 
देवा अर्थात्‌ आत्म-तत्त्व से कर्म-पुदंगों का अलग हो जाना अथवा अलूम कर देवा 
निजरा है। यह नि्जरा दो प्रकार की है। आत्मा का वह चैत्तसिक अवस्था 
'रूप-हेतु जिसके द्वारा कर्म-पुदूगल अपना फल देकर अलग हो जाते हैं, भाव-निर्जरा 
कहा जाता है। भाव-निर्जेरा भात्मा की वह विशुद्ध अवस्था है जिसके कारण कर्म- 
परमाणु आत्मा से अलग हो जाते हैं। यही कर्म-परमाणुओं का आत्मा से पृथकक- 
रण द्रव्य निर्जरा है। भाव-निर्जरा कारण रूप है और द्व्य-निर्ज रा कार्य रूप है। 


23 न नमक कक 


१. उत्तराध्ययन ३०५-९ 
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सकाम और अकाम निर्जरा--निर्ज रा के ये दो प्रकार भी माने गये हैं--- 

१. कर्म जितनी काल-मर्यादा के साथ बाँधा है, उसके समाप्त हो जाने पर 
अपना विपाक (फल) देकर आत्मा से अलग हो जाता है, यह यथाकाल-निर्जरा 
है। इसे संविपाक अकाम और अनौपक्रमिक निर्जरा भी कहते हैं। इसे सविपाक 
तिर्जरा इसलिए कहते हैं कि इसमें कम अपना विपाक देकर अलूग होता है अर्थात्‌ 
इसमें फलोदय (विपाकोदय) होता है । इसे अकाम निर्जरा इस आधार पर कहा 
गया है कि इसमें कर्म के अलग करने में व्यक्ति के सकल्प का तत्त्व नहीं होता। 
उपक्रम शब्द प्रयास के अर्थ में आता है, इसमें वैयक्तिक प्रयास का अभाव होता है, 
अतः इसे अनौपक्रमिक भी कहा जाता है। यह एक प्रकार से विपाक-अवधि के 
आने पर अपना फल देकर स्वाभाविक रूप में कर्म का अलग हो जाना है । 

२. तपस्या के माध्यम से कर्मों को उनके फल देने के समय के पूर्व अर्थात्‌ 
उनकी काल'स्थिति परिपक्व होने के पहिले ही प्रदेशोदय के द्वारा भोगकर वलातु 
, अलूग कर दिया जाता है, तो यह निर्जरा सकाम निर्जरा कही जाती है, क्‍योंकि 
निर्जरित होने में समय का तत्त्व अपनी स्थिति को पुरी नहीं करता है। इसे 
अविपाक निर्जरा भी कहते हैं, क्योंकि इसमें विपाकोदय या फलोदय नहीं 
होता है, मात्र प्रदेशोदय होता है। विपाकोदय और प्रदेशोदय के अन्तर को एक 
उदाहरण से समझा जा सकता है। जब क्छोरोफार्म सुंधाकर किसी व्यक्ति की 
चीर-फाड़ की जाती है तो उसमें उसे असातावेदनीय (दुःखानुभूति) नामक कर्म 
का प्रदेशोदय होता है, लेकिन विपाकोदय नहीं होता है। उसमें दुःखद वेदना के 
तथ्य तो उपस्थित होते हैं, लेकिन दुःखद वेदना की अनुभूति नहीं है। इसी' प्रकार 
प्रदेशोदय कर्म के फल का तथ्य तो उपस्थित हो जाता है, लेकिन उसकी फलानु- 
भूति नहीं होती है। अतः वह अविपाका निजरा कही जाती है। इसे सकाम 
निर्जेरा भी कहते हैं, वर्योकि इसमें कर्म-परमाणुओं को आत्मा से अरूग करने का 
संकल्प होता है । यह औपक्रमिक निर्जरा भी कही जाती है, क्योंकि इसमें उपक्रम 
या प्रयास होता है। अवासपूर्वक, तैयारीसहित, कर्मवर्गणा के पुदूगलों को आत्मा 
से अलूग किया जाता है। यह कर्मो को निर्जेरित (क्षय) करने का क्षत्रिम प्रकार 
है। अनौपक्रमिक या सविपाक-निर्जरा अनिच्छापूर्वक, अशान्त एवं व्याकुल चित्त- 
वृत्ति से, पूर्व॑संचित कर्म के प्रतिफलों का सहन करना है जब कि अविपाक 
निर्जरा इच्छापूर्वक्क समभावों से जीवन की आई हुईं परिस्थितियों का मुकाबछा 
करना हैं। 
| ७. जैन साधना में औप॑क्रमिक निर्जरा का स्थान 

जैन-साथना की दृष्टि से निर्जेरा का पहला प्रकार जिसे सविपाक या अनौप- 


बच्चन से मुवित की और (संवर और निर्जरा) के 


क्रमिक निर्जरा कहते हैं, अधिक महत्त्वपूर्ण नहीं हैं । यह पहला प्रकार साधना के क्षेत्र 
में हो नहीं आता है क्योंकि कर्मों के बन्ध और निर्जरा का यह क्रम तो सतत चला भा 
रहा है । हम प्रतिक्षण पुराने कर्मों को निर्जरा करते रहते हैं, लेकित जब तक नवीन 
कर्मों का सृजन समाप्त नहीं होता, ऐसी निर्जरा से सापेक्ष रूप में कोई लाभ नहीं होता । 
जैसे कोई व्यक्ति पुराने ऋण का भुगतान तो करता रहे छेकिन नवीन ऋण भी छेता 
रहे तो बह ऋण-मुक्त नहीं हो पाता । 


जैम-दर्शन के अनुसार आत्मा सविपाक तिर्जरा तो अनवादिकाल से करता भा 
रहा है, लेकिन निर्वाण का लाभ प्राप्त नहीं कर सका। आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं 
“यह चेतन आत्मा कर्म के विषाककाल में सुखद और दुःखद फलों की अनुभूति करते 
हुए पुनः दु:ख के बीज रूप आठ प्रकार के कर्मों का बन्धन कर लेता है। क्योंकि कर्म 
जब अपना विपाक फंछ देते हैं, तो किसी निमित्त से देते हैं भौर अज्ञानी आत्मा शुभ 
निमित्त पर राग और जशुभ निमित्त पर द्वेष करके नवीत वन्ध कर छेता है” ।* 


अतः साधना-मार्ग के पथिक के लिए पहले यह निर्देश दिया गया कि वह प्रथम 
ज्ञान-युक्त हो कर्माल़्व का निरोध कर अपने आपको संवृत करे। संवर के अभाव में 
निर्जरा का कोई मुल्य नहीं | 


ऑओऔपक्रमिक्क निर्जरा के भेंद-- जैन विचारकों ने इस औपक्रमिक अथवा अविपाक 
निर्जरा के १२ भेद किये हैं, जो कि तप के ही १२ भेद हैं । वे इस प्रकार हैं---१, अनशन 
या उपवास, २, ऊतोदरी-आहार मात्रा में कमी, ३. भिक्षाचर्या अथवा वृत्ति संक्षेप- 
मर्यादित भोजन, ४. रसपरित्याग-स्वादजय, ५. कायाक्लेश--आसनादि, ६, प्रतिसंली- 
तता--इन्द्रिय-निरोध, कपाय-निरोध, क्रियानननरोध तथा एकांत निवास, ७, प्राय- 
दिचत्त--स्वेच्छा से दण्ड ग्रहण कर पाप-शुद्धि या दुष्कर्मों के प्रति पश्चात्ताप, ८, विनय--- 
विनम्नवृत्ति तथा व॑रिष्ठजनों के प्रति सम्मान प्रकट करना, ९, वैयावृत्य--सैवा, १०, 
स्वाध्याय, ११. ध्यान और १२, व्युत्सर्ग--ममत्व-त्याग । 


इस प्रकार साधक संबर के द्वारा नवोन-कर्मों के आस्रव ( आगमन ) का निरोध 
कर तथा सिर्जरा द्वारा पूर्व कर्मों का क्षय कर निर्वाण प्राप्त कर लेता है । 


/ ८, बोद्ध आचार, ,र्गन और निजंरा : 


बुद्ध ते स्वतन्त्र रूप से निर्जरा के सम्बन्ध में कुछ कहा हो, ऐसा कहीं दिखाई 
तहीं दिया, फिर भी -अंगुत्तरतिकाय में एुक प्रसंग है, जहँ बुद्ध के अच्तेवासी शिष्य 





९. सप्यसार, ३८९, 3 7 
है, उत्तराष्ययन, ३०७-८, ३० । ४० न्‍ व 


९८ जैन, वौद्ध तथा गीता के कर्मसिद्धान्तों का तुलनात्मक अध्ययन 


आनन्द निर्ग्रन्थ-परम्परा में प्रचलित निर्जगा का परिष्कार करते हुए बौद्ध-दृष्टिकोण 
उपस्थित करते हैँ । अभय लिच्छवि आनन्द के सम्मुख निर्जरा सम्बन्धी जैन-दृष्टिकोण 
इन इब्दों में प्रस्तुत करते है--“भन्ते ! ज्ञातृ-पुत्र निर्मन्थ का कहना है कि तपस्या से 
पुराने कर्मों का नाश हो जाता हैं और कर्मों को न करने से नये कर्मो का घात हो 
जाता है । इस प्रकार कर्म का क्षय होने से दुःख का क्षय, दुःख का क्षय होने से वेदता 
का क्षय और बेदना का क्षय होने से सारे दुःख की निर्जरा होगी । इस प्रकार सांदृष्टिक 
निर्जरा--विशुद्धि से (दुःख का) अतिक्रमण होता है। भन्‍ते, भगवान्‌ (बुद्ध) इस विषय 
में क्या कहते हैं! ? 


इस प्रकार अभय द्वारा निर्जरा के तप-प्रधाव निग्न॑थनदृष्टिकरोण को उपस्थित 
कर निर्जरा के सम्बन्ध में भगवान्‌ बुद्ध की विचारसरणि को जानने की जिज्ञासा प्रकट 
की गई है। आयुष्मान्‌ आनन्द इस सम्बन्ध में भगवान्‌ बुद्ध के दृष्टिकोण को स्पष्ट 
करते हुए कहते हैं, “अभय | उन भगवान्‌ (वुद्ध) के द्वारा तीन निर्जरा--विशुद्धियाँ 
सम्यक्‌ प्रकार से कहो गयी हैं। हे अमय ! भिक्षु सदाचारी होता है, प्रातिमोक्ष-- 
शिक्षा-पदों के नियम का सम्यक्‌ पालन करनेवाला होता है । इस प्रकार वह शील-सम्पन्त 
भिक्षु काम-भोगों से दूर हो चतुर्थ ध्यात को प्राप्त कर विहार करता हैं। इस प्रकार 
वह शील-सम्पन्न भिक्ष्‌, आख़वों का क्षय कर अनाख्रव--चिक्त-विमुक्ति, प्रज्ञा-विमुक्ति 
को इसी शरीर में जाव कर, साक्षात्‌ कर, प्राप्त कर, विहार करता हैं। वह नया कर्म 
नहीं करता और पुराने कर्मों (के फल) को भोगकर समाप्त कर देता है| यह 
सांदृष्टिक निर्जरा हैं, अकालिका ( देश और काल की सीमाओं से परे ) ।”" 


इस प्रकार हम देखते हैं कि बौद्ध-परम्परा निर्जरा के प्रत्यय को स्वीकार तो कर 
छेती है, लेकिन उसके तपस्यात्मक पहलू के स्थान पर उसके चारित्रविशुद्धधात्मक तथा 
चित्त-विशुद्धचा त्मक पहलू पर ही अधिक जोर देती हैँ । 


/ ९. गीता का दृष्टकोण : 


यद्यपि गीता में निर्जरा शब्द का प्रयोग नहीं है, तथापि जैन-दर्शन निर्जरा शब्द 
का जिस अर्थ में प्रयोग करता हैँ, वह अर्थ गोता में उपलब्ध है । जैन-दर्शन में मिर्जरा 
शब्द का अर्थ पुरातन कर्मों को क्षय करने की प्रक्रिया है। गीता में भी पुराने कर्मों 
को क्षय करने की प्रक्रिया का निर्देश है। गीता में ज्ञान को पूर्व-संचित कर्भ को नष्ट 
करने का साधन कहा गया है। गीताकार कहता हैं कि जिस प्रकार प्रज्वलित अग्नि 
ईंधन को भस्म कर देती है, उसी प्रकार ज्ञानाग्ति सभी पुरातन कर्मों को नष्ट कर 





१, भंगुत्त रनिकाय, रे।७४, 


बन्घन से मुवित को ओर (संवर और निर्जरा) ९९, 


देती है। हमें यहाँ जैन-दर्शन और गीता में स्पष्ट विरोध प्रतिभासित होता है। जैन- 
विचारणा तप पर जोर देती है और गीता ज्ञान पर । लेकिन अधिक गहराई में जाने 
पर यह विरोध बहुत मामूली रह जाता है, क्योंकि जैनाचार-दर्शन में तप का मात्र 
शारीरिक या बाह्य पक्ष ही स्वीकार नहीं किया गया है, वरन्‌ उसका ज्ञानात्मक एवं 
आंतरिक पक्ष भी स्वीकृत है। जैन-दर्शन में तप के वर्गीकरण में स्वाध्याय आदि को 
स्थान देकर उसे ज्ञानात्मक स्वरूप दिया गया हैं। यही नहों, उत्तराध्ययन एवं सुत्रक्ृ- 
तांग में अज्ञानतप की तीज तिन्‍्श भी की गई है।' अत्तः जैंत विचारक भी यह तो 
स्वीकार कर लेते हैं कि निर्जरा ज्ञानात्मक तप से होती है, अज्ञावात्मक तप से नहीं । 


वस्तुतः निर्जरा या कर्मक्षय के निमित्त ज्ञान और कर्म (तप) दोनों आवश्यक हैं । यही 
नहीं, तप के लिए ज्ञान को प्राथमिक भी माना गया है । 


पं० दौलतरामजी कहते हैं-- 
कोटि जन्म तप त्तपैं ज्ञान बिन कर्म झरै जे । 
शानी के दिन माह निगुप्ति तै सहज टरै ते॥* 


इस प्रकार जैन्ाचार-दर्शन ज्ञाव को निर्जरा का कारण तो मानता है, छेकिन 
एकांत कारण नहीं मानता। जैनाचार-दर्शंन कहता है मात्र ज्ञान निण॑ंरा का 
कारण नहीं है । यदि गीता के उपयुंक्त श्लोक को आधार मानें तो जहाँ गीता का 
आचार-दर्शन ज्ञान को कर्मक्षय ( निर्जरा ) का कारण मानता है, वहाँ जैन-दर्शन 
ज्ञान-समन्वित तप से कर्मक्षय (निर्जरा) मानता है, लेकित जब गीताकार ज्ञान 


और योग (कर्म) का समच्चय कर देता है, तो दोनों विचारणाएँ एक दूसरे के निकट था 
जाती हैं । 


गोता पुरातन कर्मों से छूटते के लिये भक्ति को भी स्थान देती है। गीता के 
अनुसार यदि भक्त अपने को पूर्णतया निशछल भाव से भगवान्‌ के चरणों में 
समर्पित कर देता है तो भो वह सभी पुरातन पापों से मक्‍त हो जाता है । गीता 
में श्रीकृष्ण स्वयं कहते हैं कि “तू सब धर्मों का परित्याग कर मेरी शरण में आ, 
में तुशे सभी पुरातन पापों से भुक्त कर दूँगा, तू चिल्ता मत कर ।”३ यदि 
तुलनात्मक दृष्टि से विचार करें तो यहां जैन-दर्शन और गोता का दृष्टिकोण भिन्‍स 
हैं। जैन-दशेन पुरातत कर्मों से मुक्ति के लिए उनका भोग अथवा तपस्या के 
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१. (अ) उत्तराध्ययन, ९॥४४, (ब) सूचकृतांग, १८२४ 
२, छह्दाला ५ 


३. गीता, १८६६. 


१०० जैन, बोद्ध तथा गीता के कर्मसिद्धान्तों का तुलनात्मक अध्ययन 


द्वारा उनका क्षय--यह दो ही मार्ग देखता है । लेकिन गीता पुरातन कर्मों का क्षय 
करने के लिए न केवल ज्ञान एवं भवित पर बल देती है, वरन्‌ वह्‌ जैन विचारणा में 
प्रस्तुत संयम और निर्जरा के अन्य विविध साधनों--इन्द्रिय-संयम एवं मन, वाणी तथा 
शरीर का संयम, एकान्त-सेवन, अल्प-आहार, घ्यान, व्युत्सर्ग (वराग्य) आदि की भी 
विवेचना करती है । कहा गया है कि “हे अर्जुन ! विशुद्ध बुद्धि से युक्त, एक्रान्त और 
शुद्ध देश का सेवन करतेवाला तथा अल्प-आहार करनेवाला, जीते हुए मन, वाणी 
और शरीर वाला और दृढ़ वेराग्य को भली प्रकार प्राप्त पुरुष निरन्तर ध्यान-योग 
के परायण हुआ, सदेव वैराग्ययुक्त, अच्तःकरण को वश में करके तथा इन्द्रियों के 
शब्दादिक विषयों को त्यागकर और राग-द्वेषों को नष्ट करके तथा अहंकार, बलरू, 
घमण्ड, काम, क्रोध और संग्रह को त्यागकर, ममतारहित और शानन्‍्त अेन्तःकरण 
हुआ, सब्चिदानन्दबन ब्रह्म में एकीमाव होने के योग्य हो जाता है ।”' यदि 
तुलनात्मक दृष्टि से देखें तो गीताकार के इस कथन में संवर और निर्जरा के अधिकांश 
तथ्य समाविष्ट हैं । यहाँ गीता का दृष्टिकोण जैत्त विचारणा के अत्यन्त समीप आ 
जाता है । 


| १०, निष्कर्ष : 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन, बोद्ध और गीता के आचार-दर्शन बंधन से 
मुक्ति के लिये दो उपायों पर बल देते हँ--तबीन बंध से बचने के लिये संयम और 
पुरातन बंधत से छटने के लिये तप, ज्ञान भक्ति या ध्यान । जहाँ तक संयम की बात 
हैं, तीनों आचार-दर्शन उसे लूगभग समात रूप से स्वीकार करते हैं । तीनों के लिये 
संयम का अर्थ केवल इन्द्रिय-व्यापारों का निरोध न होकर उसके पीछे रही हुई आसक्ति 
का क्षय भी है। जहाँ तक पुरातन कर्मों से छूटने के साधन का प्रश्न है जैन-दर्शन तप 
पर, बौद्ध-दर्शन ध्यात (चित्त-निरोध) पर तथा गीता ज्ञान एवं भवित पर अधिक बल 
देती हैं। लेकित जैसा कि हमने देखा, जेन-दर्शन का तप ज्ञान समन्वित है तो गीता 
का ज्ञानमार्ग भी तप एवं संयम से युक्‍त है । बौद्ध-दर्शन का ध्यान भी जैत-दर्शन और 
गीता दोनों को ही स्वीकृत हे । जो भी अन्तर प्रतीत होता है, वह शब्दों का है, 
मूलात्मा का नहों। जैन-दर्शन में निर्जता के साधन रूप जिस तप का विधान हैं, 
उसमें ज्ञान और ध्यान दोनों हो समाहित हैं । तीनों आचार-दर्शन साधक से यह 
अपेक्षा करते हैं कि चह संयम (संवर) के द्वारा नवीन कर्मो के बच्चन को रोककर 
तथा ज्ञान, ध्यान औौर तपस्या के द्वारा पुरातन कर्मो का क्षय कर प्रमश्रेय को 
प्राप्त करे । 


...0........++++ 


9 गीता १८५१-५३. 


